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I. 


Zur Theologie des Mahäyäna. 

Der Religionsforscher soll seiner Arbeit auch Freunde 
werben. Freilich, an denen, die nur kommen, um zu naschen, 
liegt ihm wenig. Er möchte auch solche, die den Quellen 
ferner stehen, hinweisen auf die vielfachen Erscheinungen 
der religiösen Welt, um ihnen die Möglichkeit zu geben, diese 
kennen zu lernen und sich in ihr Studium zu vertiefen. Der 
Religionsforscher ist aber andererseits kein Prophet, der eine 
Lehre verkünden, zu ihr bekehren will, er kann kein Prophet 
sein und soll auch keiner sein. Der prophetisierende Religions¬ 
forscher ist eine zweifelhafte Erscheinung. Wohl aber darf 
der Religionsforscher, den ein Phänomen aus seinem weiten 
Gebiete gepackt hat, versuchen, dasselbe in seiner Fülle und 
in seinem Reichtum zu zeigen und so andere an die Schätze 
heranzuführen, die in der Ausdruckswelt der Religion vielfach 
verborgen liegen. 

Ich möchte dem Studium des Mahäyäna-Buddhis- 
mus Freunde werben. 

ln Deutschland hat man sich, seit der Buddhismus hier 
anfing bekannter zu werden, stets mit besonderer Vorliebe 
der Erforschung des Hinayäna 1 ) zugewandt. 1 ) Im Westen, 

*) Hinayäna, kleines Fahrzeug, wird bekanntlich die Lehre und Praxis 
der Buddhisten genannt, die darin den ,Alten“, den Sthavira folgen — 
es sind in der Hauptsache die südlichen Länder, die sich zu dieser Richtung 
bekennen, einige Sekten gibt es auch im Norden und Osten, die ihr an- 
hängen. Mahäyäna, das große Fahrzeug, heißt die andere Form des Bud¬ 
dhismus, die, auch in eine Anzahl verschiedener Sekten gespalten, in China, 
Japan, Tibet, der Mongolei usw. herrscht. Die Hauptunterschiede liegen 
in der Auffassung des Weges zum Heil, des „Heils“ selbst, des Buddha 
und des weltlichen Standes. Für alles übrige vgl. den Text. 

*) Schopenhauer macht In dem Verzeichnis, in dem er seine Leser 
auf Schriften über den Buddhismus hinweist (W. W. 111 S. 326 f. Red.), 
noch mehrere deutsche Schriften namhaft, die sich mit dem Buddhismus 
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wo seit Burnouf 1 ) das Studium des Buddhismus gepflegt wird, 
ist das anders: da hat man sich vor allem der Ergründung des 
Mahäyäna gewidmet, in das des großen Bahnbrechers epoche¬ 
machende Arbeiten aufs beste einzuführen geeignet waren.*) 
Wie kommt das? Ich glaube der innere Grund für die Be¬ 
vorzugung des Hinayäna bei uns ist darin zu suchen, daß 
dieses seinem individualistisch-subjektivistischen Charakter nach 
dem Deutschen adäquater ist als die Welt des Mahäyäna, die 
von dem Standpunkt des kleinen Fahrzeugs aus leicht als eine 
Degenerations-Erscheinung und nur als solche erscheint. 
Typisch für diese Wertschätzung ist das deutsche Standard 
work über den Buddhismus, Oldenbergs „Buddha“,*) dem als 
charakteristisches Gegenstück etwa de la Vallöe-Poussins 
„Bouddhisme“ gegenüberzustellen wäre. In beiden Fällen 
ist die innere Affinität zum Gegenstände vorhanden, aus der 
die Fähigkeit entspringt, der Erscheinung ihrem inneren Wesen 
und der Mannigfaltigkeit ihrer Ausdrucksformen nach gerecht 
zu werden. Bei beiden überschreitet das Interesse am Objekt 
die kühle Haltung des kritischen Beurteilers, führt eine aus¬ 
gesprochene Sympathie zur Verteidigung und Rechtfertigung 
der Phänomene, denen die Untersuchung gewidmet ist. 4 ) 
Wenn es sich dabei nur um eine Teilung der Arbeit handelte, 

des Nordens beschäftigen (Schmidt, Schiefner usw.). Damals war das 
Studium der beiden großen „Sekten 11 noch nicht so geschieden, wie es 
ald darauf geschah und heute ist. Siehe übrigens Haas, Sch.'s Verhält¬ 
nis zum Buddhismus ZMR, 15. Jahrg. S. 97 ff. Vgl. auch Held, Deutsche 
Bibliogr. d. Buddhismus 1916. 

io*) der Introduction ä l’histolre du Bouddhisme 

. 843, in der zuerst die Handschriften aus Nepal, die Hodgson entdeckt 
hatte, benutzt wurden. 

Q Ai ^ er ^ l# ^ en khrreichen Überblick über Epochen der buddhologischen 

/inoof n u, den 0I(lenber ß ln der Einleitung zu seinen Reden des Buddha 
(1922) bietet. 

*) Ich zitiere hier die 6. Auflage von 1914. 

natürllch bc,dc Forscher, besonders de la ValHe-Poussin, 
n crt » 8 e,e ß en tlich scharfe kritische oder skeptische Bemerkungen 
n Mlf * en * 7* d * e 80 8* Neobuddhisten angeht, so hängen diese in 
* ln _ M . a *l ^ a$t ausnahmslos dem Hinayäna an. Vgl. als typisch die Aus- 

•piegerMU^N Sei< * enstüc k er * m l* dttn Mahäyäna im „Buddh. Welt- 
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so wäre das ja ganz schön, aber es bleibt nicht dabei, sondern 
es besteht die Gefahr, daß bei uns die Kenntnis des Mahäyäna 
weiter so beschränkt bleibt, wie sie es heute ist. Es verlohnt, 
sich daran zu erinnern, daß heute noch nicht ein einziges der 
sog. Mahäyäna-Sütra in deutscher Übersetzung vorliegt, 1 ) 
während auf der anderen Seite die Pälitexte einen Bearbeiter 
und Übersetzer nach dem anderen finden: Franke, Geiger, Neu¬ 
mann, Oldenberg, Seidenstücker — um nur von den Neueren 
einige zu nennen.*) Nahezu alles, was aus der großen Litera¬ 
tur des Mähäyana in Sanskrit, in chinesischer, mongolischer, 
tibetischer und japanischer Sprache, bekannt gemacht worden 
ist, ist englisch und französisch geschrieben. Schließlich sind 
sowohl Kerns wie Wassiljews Bücher über den Buddhismus 
Übersetzungen aus fremden Sprachen. 3 ) De la Valläes Haupt¬ 
werk, die Opinions, 4 ) sind noch nicht einmal übersetzt. Alle 
diese Arbeiten 5 ) sind in Deutschland in weiteren Kreisen noch 
zu wenig bekannt und haben es noch nicht recht vermocht, 
dem Mahäyänastudium bei uns Freunde zu werben. Das ist 
insofern doch erstaunlich, als auf der anderen Seite eine Be¬ 
schäftigung mit dem Mahäyäna wieder nahegelegt wird durch 
die Erschließung der buddhistischen Kunst, die bekanntlich 
vorwiegend mahäyänistisches Gepräge trägt, und deren Studium 
gerade in Deutschland eine Anzahl bedeutender Bearbeiter 
die Wege zu ebnen suchen (Grünwedel, v. Le Coq, Haas, With 
u. a.). Aber es bleibt dabei: es gibt in deutscher Sprache 
wenig Arbeiten, die zum Mahäyäna hinführen. Winternitz 


1 ) Vom Lalitavistara, der ja aber eigentlich zum Hlnayäna gehört, 
hat bekanntlich Lefmann einige Partieen ins Deutsche übersetzt (die 
ersten 5 Kap.; 1875). — Vgl. auch die Proben in Lehmann-Haas, Rel. 
gesch. Lesebuch*, 1922, S.30ff. 

•) Vgl. auch die kleine Übersicht bei Beckh, Buddhismus I, S. 17 ff. 

*) Beide sind im folgenden häufig benützt und zitiert. Ersteres erschien 
1882/84; letzteres (nur Teil I) wurde 1860 von Schiefner übersetzt. Ich 
zitiere nach den Randziffern der letzteren Ausgabe. 

*) Boudhisme, Opinions sur Thistoire de la Dogmatique 1909. 

•) Viel gelesen wurde seinerzeit ja auch Koeppen, Die Religion des 
Buddha, 1. 1857—9,2. 1906, der im ersten Bande seines Werkes aber haupt¬ 
sächlich — wenn auch nicht ausschließlich — den südlichen, im zweiten 
den lamaistischen Buddhismus berücksichtigt. 
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hat in einer sehr verdienstvollen Übersicht Ober die buddhi¬ 
stische Literatur in Sanskrit die hierhergehörigen Literatur¬ 
werke beschrieben und charakterisiert; 1 ) die entsprechende 
Arbeit über den Kanon des Mahäyäna in China von de Groot 
ist französisch geschrieben, während wir Deutschen infolge 
der schönen Arbeiten von Haas über den japanischen Bud¬ 
dhismus wieder besser unterrichtet sind. 1 ) Charakteristisch genug 
ist schließlich — wenn einer es durchaus nicht glauben wollte, 
daß wir hier das Studium des Mahäyäna Buddhismus doch 
etwas vernachlässigen —, daß in dem Sammelwerk „Religion 
in Geschichte und Gegenwart“ dem Mahäyäna ein einziger, sehr 
bescheidener Artikel 1 ) gewidmet ist. Damit vergleiche man 
die außerordentlich wichtigen und reichen Abschnitte in der 
Encyclopaedia of Religion and Ethics. 4 ) Schayers Vorarbeiten 
zur Geschichte der mahäyänistischen Erlösungslehren müssen 
sich fast ausschließlich auf ausländische Literatur stützen. 4 ) 


l ) Oeschichte der indischen Literatur, II, 1: Die buddhistische Literatur 
1913, S. 181—277. 

*) Wir zitieren die Daten nur für die Werke, die im Folgenden häufiger 
benutzt und zitiert sind. De Groots Le code du Mahäyäna en Chine er¬ 
schien 1893, Haas^ Hauptbuch „Amida Buddha unsere Zuflucht“ 1910.— 
Vgl. für den cmnes&cfien^Ranon B ea 1, Ä Catena of Buddhist Scriptures 
from the Chinese. 

•) RGGII, Art. Buddhismus, Absatz 4. 

4 ) z. B. die Artikel Mahäyäna, Lotus of the true Law, Ädi-Buddha; 
Bodhisattva, Avaiokitesvara, Nägärjuna, Mädhyamika und viele andere. 
Dadurch werden Urteile, wie sie Fujishima In der Einleitung zu seinem 
Bouddhisme Japonais (1889, p. Vif.) oder Suzuki in seinen Outiines of 
Mahäyäna Buddhism (bes. p. 11/16 ff.) über die Unkenntnis im Bezug auf 
das Mahäyäna in Europa aussprechen, rektifiziert. Inzwischen ist wirklich 
viel geschehen. —Vgl. aber den Bericht Heims (ZThK 4,4 1923, S. 245 ff. 
über den Zen-Buddhismus in Japan): „Die buddhistischen Professoren an 
der Kais. Universität in Tokio und die gelehrten Äbte. . . haben mir 
gegenüber öfters ihre Verwunderung darüber ausgesprochen, daß wir Abend¬ 
länder, auch die abendländischen Religionsforscher, meist nur ein einsei¬ 
tiges Bild des Buddhismus haben, das wir unter dem Einfluß Schopen¬ 
hauers von dem absterbenden Zweig des Buddhismus in Indien gewonnen 
haben/' 

•) AU Diss. gedr. erschienen 1921 in der Zeitschrift für Buddhismus 
III. Dieser Darstellung verdanken wir manchen Einblick in die Zusammen¬ 
hänge besonders der philosophischen Lehrmeinungen. 
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Am bekanntesten sind bei uns in weiteren Kreisen noch immer 
Philosophie und Kunst des Mahäyäna, allerdings zwei sehr 
wesentliche Ausdruckssphären. Nun sind aber in gewisser 
Weise auch gerade diese beiden wieder geeignet, statt zum 
Studium des Mahäyäna hin-, von ihm wegzuführen. Gibt es 
doch kaum etwas scholastisch Spitzfindigeres, Ermüdenderes 
und stellenweise Leereres als die philosophischen Diskussionen 
der Prajftä-Päramitä-Texte und etwas Barockeres, Gröberes 
und Äußerlicheres als gewisse Darstellungen des Mahäyäna- 
Pantheons, sodaß man verstehen kann, daß die Freunde 
philosophischer Anschaulichkeit oder religiöser Innigkeit oder 
schließlich die Vertreter eines „klassischen“ Kunstgeschmacks 
sich mit Widerwillen von diesem „Barock“ abwenden. Nun 
sind ja aber auch Philosophie und Kunst etwa Sekundäres gegen¬ 
über der Religiosität des Mahäyäna, die seine nährende 
Flamme bildet. Von ihr werden wir, wie die Dinge liegen, am 
besten aus den heiligen Schriften dieser Richtung Kenntnis 
gewinnen. Freilich stehen auch hier vielfach noch weit ver¬ 
breitete Vorurteile hindernd im Wege, wenn wir unsere Freunde 
an das Studium der Mahäyäna-Bücher heranbringen wollen. 
Prüfen wir die gangbarsten von ihnen. Der Einwand, daß ja 
nur ganz wenige imstande seien, zu den Quellen herabzu¬ 
steigen, ist nicht stichhaltig, dasselbe würde auch für das 
Studium des Hinayäna-Buddhismus gelten, den viele mit 
tiefster innerer Förderung und größtem Nutzen in Übersetzungen 
studiert haben. Nein, die Mahäyänaschriften stehen aber bei 
sehr vielen in dem Gerüche, ganz entsetzlich lang, langatmig 
und langweilig zu sein. Dabei denkt man gewöhnlich an Lali- 
tavistara und Mahävastu, die einzigen literarischen Produkte 
aus dem Bereich des dem Mahäyäna nahestehenden Schrift¬ 
tums, die auch in weiteren Kreisen noch einigermaßen bekannt 
sind. 1 ) Etwas Wahres ist an diesem Verdikt, aber auch nur 
etwas. Was zunächst den äußeren Umfang dieser Schriften 

») Die Darstellungen des Hinayäna-Buddhismus nehmen ja auf sie 
gewöhnlich mehr oder weniger eingehend Bezug. Vgl. z. B. Beckhs Bud¬ 
dhismus, der über das eigentliche Mahäyäna schweigt, aber die beiden im 
Text genannten Werke seiner oben genannten Darstellung zu Grunde 
legt. Für die Textausgaben und Übersetzungen ist Winternitz zu vergL 
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angelit, so ist er zwar groß, aber nicht unmäßig: das Saddharma- 
Pundarika-Sütra füllt einen Band der Sacred Books of the 
East, das längere Sukhävati-vyüha, um nur ein paar Bei¬ 
spiele anzuführen, ist 72, das Amitäyur-Dhyäna-Sütra 40 
Seiten in der Übersetzung der S. B. E. lang. 1 ) Da ist schließlich 
das Majjhima-Nikäya doch noch wesentlich umfangreicher, 
und doch erlebt seine Übersetzung ins Deutsche in verhältnis¬ 
mäßig wenig Jahren die 2. Auflage 1 ). Weiter, die Langatmig¬ 
keit. Vielleicht haben sich manche von der Lektüre eines 
Mahäyäna-Sütra abstoßen lassen durch die stellenweise aller¬ 


dings außerordentlich weit ausgedehnte Aufzählung von Namen, 
Gegenständen usw., die Fülle von Zahlen und feststehenden 
Begriffen und die ewigen Wiederholungen. Wie das alles zu 
erklären ist, darüber im Folgenden noch einige Worte, hier soll 
nur daran erinnert werden, daß schließlich jede Menschen¬ 
art, jedes Volk, jede religiöse, politische, soziale Gruppe ihren 
Denk- und Sprachstil hat und wir uns, wenn wir uns einmal 
für fremde Religionen interessieren, wohl die Mühe nehmen 
müssen, zu versuchen, uns in diesen Stil einzuleben und ihn 
zu verstehen. Daß religiöse Texte an sich keine leichte und 
unterhaltsame Lektüre zu sein pflegen, sollte sich jeder sagen, 
der vielleicht von der Folklore oder von der Märchenkunde 
her an diese Schriften herantritt und nun über ihre Lang- 
a inigkeit „enttäuscht“ ist. Schließlich muß einem bei einer 
solchen Lektüre eben doch immer der innere Zweck vor der 
ee e s e ien, der bei ihrer Abfassung leitend gewesen ist: 
ie religiöse Erbauung. Ich finde, daß die Mahäyäna-Sütra 

' h ; er V y e ‘ s . e sehr wohI einen Vergleich mit den Hinäyäna- 

„ p . a aUS .J al . ten - Man darf nur eben nicht den Fehler be- 

?_ S J d t m a " einer Ersc,l e«nung gebildeten Maßstab 

Ideal hpr h* lei i anzu S ehen > und diese von einem ganz anderen 
Ideal her beurteilen zu wollen. 

es n a LQrnPh U fi Ch ? ^ n o ästhetiscl >en Eindruck anlangt, so wäre 
_ natflrllch fa,sch . die Schlichtheit und Einfachheit, die zweifel- 


Lotui ln Bd ei xvi rf tZter m ? bersetzungen ,inden sich ln Bd. XLIX, der 
Lotus in Bd. XXI der zitierten Sammlung. 

Auflage^ 1 E Neumanns übert ragung erschien 1896 ln I., 1922 in 2. 
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los in gewissem Sinne den Sutra des kleinen Fahrzeugs eignen, 
auch von den Mahäyäna-Schriften zu fordern, die, um nur 
ein Moment herauszugreifen, das natürlich auch den Charakter 
ihrer ästhetischen Form bestimmt, der Verherrlichung des 
„Mahäpurusa“ gewidmet sind und nicht, wie z. B. die Lite¬ 
ratur des südlichen Kanon, in erster Linie den Lehrer und 
Menschen Buddha preisen. Manchen wird vielleicht schon 
bei der Lektüre einzelner Partien des Majjhima-Nikäya eine 
gewisse Ungeduld angekommen sein: schon hier ist, von allen 
abstrakteren oder späteren Schriften ganz zu geschweigen, 
vieles breit und umständlich und weitschweifig dargelegt und 
erzählt, sind Wiederholungen * bis zum Überdruß vorhanden. 
Aber wenn man wirklich imstande ist, die zum wahren Ver¬ 
ständnis und — Genuß erforderliche innere Sammlung und 
Stille aufzubringen, die das Eindringen in den Geist dieses 
Schrifttums insgesamt nun einmal erheischt, dann wird man 
auch den Denk- und Sprachstil verstehen, den die Inder sich 
geschaffen. Nichts anderes wird von dem verlangt, der das 
Mahäyäna kennen lernen will, nur daß er gleich seine Maße 
viel größer nimmt, sich noch weiter und offener macht, noch 
elastischer, möchte ich sagen, um die innere Schwungkraft 
aufzubringen, die einem das Mitgehen, Mitdenken, Mitfühlen 
erleichtern muß. Uns droht einfach der Atem auszugehen, 
wenn wir in diese riesenhaften Dimensionen hineingestellt 
werden, die hier überall herrschen: wir werden taub, geblendet, 
verwirrt, wenn wir kaum eingetreten sind in diese Welten. 
Nehmen wir an, wir ständen auf einem Gang durch die engen 
Straßen einer Kleinstadt plötzlich vor einem Gebäude von den 
Ausmaßen des Kölner Domes, so würden wir zunächst ein¬ 
mal gar nichts sehen, überhaupt keinen Begriff von dem Ganzen 
haben, das da vor uns steht. Sind wir aber gefaßt und vor¬ 
bereitet auf diesen Anblick, dann macht es auch unserem 
Auge keine Schwierigkeiten, diese gewaltigen Flächen und 
Höhen abzutasten und zu umspannen; die erhebende Wirkung 
eines solchen Anblicks wird dann nicht in dem Maße von dem 
Gefühl des Niedergedrückt- und Zermalmtwerdens beeinträchtigt 
werden wie im anderen Fall. Haben wir uns einmal den 
Schwung gegeben, der dazu gehört, um überhaupt in der mehr 


Buddh. Ges. Hamburg 
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oder weniger tropischen Welt Indiens atmen zu können, haben 
wir uns noch einmal besonders weit und offen gemacht, um 
auch vor den Ungeheuersten an Begriffen, Buchstaben und 
Zahlen nicht zurflckzuschrecken, dann, aber auch nur dann, 
wird sich uns die Welt des Mahäyäna in ihrer Schönheit und 
Erhabenheit enthüllen können. Wir müssen erst ein inneres 
Verhältnis zu dieser ganzen Welt gewinnen, um die innere 
Notwendigkeit zu begreifen, die hier wie in jedem orga¬ 
nischen Gebilde herrscht und die sich natürlich auch auf das 
Verhältnis von Inhalt und ästhetischer Form erstreckt. Wir 
müssen begreifen können, daß es sich bei all diesen Wieder¬ 
holungen, Häufungen, Riesenzahlen und Räumen nicht nur 


um Spielereien einer tollgewordenen Phantasie handelt, über¬ 
haupt nicht um „Spiel" — es sei denn, man fasse dieses Wort 
in einem sehr tiefen, sehr philosophischen Sinne. — Um wieder 
nur eines herauszugreifen: die Bildung fester, geprägter Wen¬ 
dungen, die uns ja in kleinerem Maßstabe schon in den Schriften 
des Hinayäna begegnen, führt hier zu einer Art Kodifikation 
einer Menge starrer Formeln, zwischen denen allmählich 
alles Leben ersticken zu drohen scheint. So wird die Erwäh¬ 
nung des Buddha stets begleitet von demselben mächtigen, 
starren Gefolge von Namen und Prädikaten. Diese „Stili¬ 
sierung schreitet soweit fort, daß nun eben, wenn von Bäumen 
gesprochen wird, die vielleicht den Bereich eines Buddha 
zieren, nicht von 10 oder 100 oder 1000, sondern von Hunderten 
von Zehnmillionen (Koti) die Rede ist nnd - nicht von ge¬ 
wöhnlichen Bäumen, sondern von Diamantbäumen usw. Ge- 

kann ” ‘ St Qberreich an Beispielen dafür. Ich 

T . en ’ aber mir fälIt ™>ner der folgende Ver- 

GottpcriiT + CS - IS • 7 wentl * cb aus einem protestantischen 
Gottesdien t ln ein katholisches Hochamt komme, wenn ich 

Heich'kf v T", f ahr f ZeUg ins ß roße hinübersteige. Der Ver- 

weiter treihpn ^' ® e 7 lr, ‘ ch ’ icb wil1 ibn aucb i a nicht etwa 
a sti,e tl -sih"n e F Unt erschied im Charakter der 

bestreitharp C p - Verdeutlichen helfen. Der große, un- 

edege ormL 8 ! ? 1 “ nmittelbar einleuchtende Wert eines 
edelgeformten „Ausdruckes", der schöngeprägten Form — 

nie it etwa nur, ja entschieden nicht einmal in erster Linie — 
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in ästhetischer Hinsicht, sondern vor allem in religiöser, darf 
eben doch nicht verkannt werden. Uns gehen heute ja schon 
wieder mehr die Augen für diesen Wert auf, für seine Bedeutung 
in „soziologischer“ Hinsicht: seine gemeinschaftschaffende und 
-erhaltende Natur. Der Kultus ist eine große Sache, er ist der 
Kern aller objektiven Religion. Es ist eben doch kein Zufall, daß 
das Hinayäna nur eine verhältnismäßig kleine Schar von 
Menschen hat gewinnen und halten können, während das 
Mahäyäna heute noch Hunderte von Millionen bindet. Aus 
den Mahäyäna-Schriften spüren wir ein großes Maß von ob¬ 
jektiver Religion. Das äußert sich eben auch in der ästhe¬ 
tischen Form. Es ist ja heute, wo mit dem Gegensatzpaar 
innerlich — äußerlich soviel Unfug getrieben wird, schwer, 
ein Mißverständnis abzuwehren, aber ich möchte trotzdem 
sagen: entsprechend der mehr „innerlichen“ Natur der Hinayäna- 
Frömmigkeit ist die Form seiner heiligen Schriften eine be¬ 
deutend „subjektivere“ als die des Schrifttums des Mahäyäna- 
Glaubens, aus dessen religiöser Literatur sich vor unseren 
Augen eine so ungeheuer reiche und mannigfaltige, bunte, und 
vielfach gegliederte „objektive“ Welt aufbaut. Wie in dieser 
Welt eine Fülle von Wesen und Dingen der wundersamsten 
und denkwürdigsten Art existiert, so spiegelt sie sich in der 
Sprache, drückt sich ihr Charakter in der äußeren Form aus, 
In der diese Inhalte sich darbieten. Man denke an die große 
Rolle, die den sinnlichen Ausdrücken in dieser Literatur zu¬ 
fällt, im Gegensatz etwa zu der Bedeutung abstrakter Vor¬ 
stellungen und Gedankenreihen in den Hinayäna-Schriften, 
an die Fülle von Worten für Gesehenes, Gehörtes, Gerochenes, 
Geschmecktes, an die förmlich orgiastischen Zahl- und Raum¬ 
bestimmungen. 

Ein Vorurteil, unter dem weiterhin die Würdigung des 
Mahäyäna-Buddhismus heute noch vielfach leiden muß, ist 
das: diese Religion sei durchaus unoriginal und unselbständig, 
sie sei eine Mischung von Hinduismus und Buddhismus, 1 ) 
eine unglückliche Mischung vielleicht, die nur als Degeneration 

») Am weitesten ist hier wohl Senart gegangen, dessen Verdienste um 
die Erforschung des Werdens der Buddha-„Legende“ als Vorgänger de la 
ValUe-Poussins durch seine Mythendeutung etwas beeinträchtigt wird. 
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der ursprünglichen Buddhalehre aufgefaßt und angesehen wer¬ 
den könne. Nun wird es niemandem einfallen, den komple¬ 
xen Charakter dieser Religiosität zu bestreiten, im Gegen¬ 
teil: eine historische Analyse des Mahäyäna wird bis auf weiteres 
zu den wichtigsten und aufschlußreichsten Arbeiten, die der 
Religionshistorie obliegen, gelten müssen. Weiter wird man 
sofort zugeben müssen, daß die Lehren des „ursprünglichen“ 
Buddhismus, wenn wir als solchen das ansprechen, was wir 
als Kern dem älteren Bestand der Hinayäna-Schriften ent¬ 
nehmen können, daß diese Lehren, wie überhaupt die ge¬ 
samte „Religion des Buddha", einem so starken Wandel unter¬ 
legen gewesen sind, daß man wohl verstehen kann, wie vom 
Standpunkt des „klassischen Ideals" aus in der Weiterent¬ 
wicklung nichts als Depravation, Verfall, erblickt werden 
konnte. Wenn wir von der Bewertung zunächst einmal 
ganz absehen, so würde alles das zunächst nur besagen, daß 
eine Konzentration historischer Studien auf die Entstehung 
des Mahäyäna-Buddhismus sehr erfreulich, begrüßenswert und 
vielversprechend wäre. Damit ist es eben nicht allein getan, 
sondern wir wollen doch zunächst einmal diese Erscheinung 
in ihrem Sosein richtig kennen lernen und würdigen, ehe wir 
uns endgültig an die historische Untersuchung und Auflösung 
machen. Eine solche Würdigung steht noch aus, der einzige 
Gesichtspunkt nämlich, der heute neben dem historischen 
noch in Frage kommt, der der Vergleichung, hat noch nicht 
viel wirken können. Erst recht fallen natürlich Betrachtungen 
aus, die apologetischen Motiven ihre Entstehung verdanken 
oder „Harmonisierungsbestrebungen", wie sie etwa aus Ti¬ 
mothy Richards New Testament of higher Buddhism 1 ) (schon 
dieser Titel!) sprechen. Es kann aber keine Frage sein, daß 
der Mahäyäna-Buddhismus, wie stark auch immer bei seiner 
Entstehung schon vorhandene Bildungen eingewirkt haben. 


(Essai sur la legende du Buddha 1875.) Vgl. aber auch Kerns Arbeiten 
unter diesem Blickpunkt. 

*) Dies Buch erschien 1910. Sein Wert besteht nur in der Übersetzung 
eines chinesischen Extrakts aus dem „Lotus" (nach Nanjio Nr. 133), die 
im V. Kap. geboten wird. — Vgl. auch Edmunds-Anesakl, Buddhist 
and Christian Oospels 1908/9 u. a. 
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wie komplex und vielfältig und bunt er bei einer historischen 
Analyse seiner Bestandteile auch erscheinen möge, doch eine 
individuelle,charakteristische und originale Erscheinung 
ist, die nicht durch die Summierung ihrer Bildungs-Elemente 
„erklärt“ werden kann. Denn: mögen immerhin aus aller¬ 
hand anderen Religionen Vorstellungen, Bilder und Sätze 
entlehnt und übernommen worden sein, mag diese Rezeption 
auch vielfach äußerlich geblieben sein, es ist doch ein neues- 
Zentrum da, als dessen Äußerungsformen die Glaubenssätze, 
Vorstellungen und Formen begriffen werden müssen. Auf 
die Grundhaltung kommt es an. Ihr entspricht das Ideal,, 
dessen Wandel „vom Hinayäna zum Mahäyäna“ niemals 
durch die Aufstellung einer lückenlosen „Entwicklungslinie“ 
plausibel gemacht werden kann. 1 ) Wieviel Zwischengebilde 
und Übergangserscheinungen man auch entdecken wird: wir 
werden niemals darum herumkommen, zugeben zu müssen, 
daß hier gegenüber dem „Alten“ etwas spezifisch Neues ent¬ 
standen ist, aus einer neuen Grundhaltung und Auffassung, 
etwas, das eine eigene Struktur und einen eigenen Wert besitzt. 2 )- 

Wir können dieses Neue auch nicht restlos erklären durch 
einen Hinweis auf die Rezeption des Buddhismus durch außer¬ 
indische Völker, deren spezifischer Charakter für diese Um¬ 
bildung verantwortlich zu machen sei,*) obgleich natürlich 
der völkerpsychologische Gesichtspunkt bei einer Untersuchung 
dieser Fragen von erheblicher Bedeutung sein würde. 4 ) Die 

*) Sehr gut hierzu die Bemerkungen de la Vallöe-Poussins a. a. 

S. 10 ff. 

*) . . . . il sembla que l'invaslon des mythes et de la dövotion marquait 
la d6g6n6rescence de la Bonne Loi. Qu’une „terre bienheureuse“ soit sub- 
stitule au nirväna n’est-ce pas un comble d’abomination? N*est-ce pas une 
pitte que la forme fantastique du Bouddha du Lotus rempiace le maltre- 
humain et disert des vieux Suttas? Ce dSdain n’est pas justifi6, quelle que 
soit la valeur philosophique des deux Bouddhismes, le rationaliste et le 
religieux, — car ce demier a donnö naissance ä des ödifices doctrinaux 
d’une rare beautö et c’est bien lui qui a conquis, au prix de cruelles döfor- 
mations, il est vrai, le Turkestan, le Tibet, la Chine et le Japon, pour ne pas 
parier de PInsulinde. De la Vallöe Poussin, Opinions S. 215. 

*) Großen Wert legt Wassiljew auf diesen Gesichtspunkt (vgl. a. a. O- 
S. 19 u. ö.) 

«) Vgl. das schöne Bändchen von Hackmann, das die nationalem 
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verschiedenartigsten „fremden Einflüsse“ hat man so für 
die Entstehung des Mahäyäna mehr oder minder einseitig 
postuliert, 1 ) daneben wurde aber auch der Versuch gemacht, 
alles Äußere nach Möglichkeit auszuschalten und eine rein 
immanente Entwicklung des Buddhismus nachzuweisen. Es 
kann nun kein Zweifel bestehen, — vor allem die Untersuchungen 
de la Vall6e-Poussins haben das gezeigt —, daß sich schon im 
Buddhismus der ältesten erreichbaren Gestalt eine Anzahl 
Züge finden, mindestens ansatzweise manches vorhanden ist, 
was erst später im Mahäyäna zur vollen Ausbildung gelangt 
ist. Es war kein Bruch mit dem Alten, den die Mahäyäna- 
Lehrer vollzogen, das zeigt die relative Anerkennung des 
Hinayäna durch die Leute des großen Fahrzeugs, aber das 
Alte erfuhr doch eine so starke Umgestaltung, daß wir wohl 
sagen dürfen, ohne Einwirkung von außen wäre sie niemals 
in diesem Maße möglich gewesen. 

Eine naheliegende Frage wäre in diesem Zusammenhang 
die, ob die Umgestaltung des Buddhismus nach der Seite des 
Mahäyäna hin vorwiegend durch den Eingriff und die Ein¬ 
wirkung einer oder einzelner hervorragender Persönlichkeiten 
erfolgt sei — Nägärjuna oder wer immer „Gründer“ des Ma¬ 
häyäna —, oder ob, wie man vielfach auch lesen kann, dieses 
dadurch entstanden sei, daß der Einfluß der „Massen“ Kon¬ 
zessionen erzwungen und so eine Wandlung der ursprüng¬ 
lichen Religion herbeigeführt hätte. Auch hier kann es sich 
natürlich nicht um ein Entweder-Oder handeln, sondern um 
die Feststellung des Maßes und der Richtung, in der beide 
Faktoren sich wirksam erwiesen haben. Eine solche Erörter¬ 
ung wäre auch deshalb wichtig, weil sie die merkwürdige und 
oft beachtete Tatsache erklären helfen würde, daß wir im Ma- 

Unterschiede und Färbungen am Buddhismus der außerindischen Länder 
gut zur Anschauung bringt. (Der Buddhismus 1905/6 RV.) Die Spezial¬ 
literatur für den tibetischen, chinesischen, japanischen, mongolischen etc. 
Buddhismus hier aufzufahren, ist nicht notwendig. 

*) Vgl. De la ValUe-Poussin, a. a. O. S. 215, und die Vertreter 
des Gedankens der mehr oder minder starken Abhängigkeit vom Christen¬ 
tum. Zur Kritik d£r letzteren: Garbe, Indien und das Christentum 1914 
und Haas, ,Das Scherflein der Witwe' und seine Entsprechung Im Tripi- 
taka 1922. 
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häyäna neben den gröbsten, derbsten und primitivsten Vor¬ 
stellungen, Riten und Bräuchen die erhabensten und subtilsten 
Gedanken und Lehren finden und zwar beides nicht nur neben¬ 
einander, sondern häufig gemischt, wie in der seltsamen Fröm¬ 
migkeit der tibetanischen Buddhisten. 1 ) Sublime Spekulationen 
Ober die Leerheit der Dinge und die Natur des Erlösers neben 
der Praxis der Gebetsmühlen und dem hanebüchensten Geister¬ 
glauben. Und zwar ist es eben nicht so bequem für die Theo¬ 
retiker eingerichtet, daß wir lediglich in den Kreisen der 
höchsten Geistlichkeit, der Gelehrten etwa, jenen höheren 
Gedankengängen, der feineren Übung begegnen und die Masse 
in der einfachen Geisterreligion der Väter verharren sehen, 
sondern das alles ist gemischt und durcheinander geschoben. 
Die geschichtsphilosophische Fragestellung mündet in die 
religionssoziologische, der der Mahäyäna-Buddhismus eben¬ 
falls ein sehr interessanter Untersuchungsgegenstand sein 
muß: es genügt, an die japanischen Verhältnisse zu erinnern: 
wie wandelt sich der Buddhismus in den einzelnen Sekten 
unter dem Einfluß der soziologischen Struktur, wie wirkt um¬ 
gekehrt die spezifische Religiosität auf diese ein? 4 ) 

Vielleicht wird es manchem überhaupt anfechtbar oder 
verkehrt erscheinen, den Mahäyäna-Buddhismus als ein Gan¬ 
zes aufzufassen und zu besprechen. Er wird auf die Fülle von 
nationalen Unterschieden, Sekten, Schulen und Richtungen 
Hinweisen, die alle unter diesem Namen begriffen werden. 
Aber: rechnen sie sich nicht alle selbst zum Mahäyäna, und 
sprechen wir nicht, auch heute noch, von „Protestantismus“ 
schlechthin, als der Summe der empirischen Erscheinungen, 
die sich selbst mit diesem Namen bezeichnen? Je genauer 
man eine große Religion kennen lernt, umso bedeutsamere und 
fundamentalere Unterschiede, Spaltungen und Verschieden- 


*) Oder man vergleiche die Spekulationen, die die mongolischen Bud¬ 
dhisten — gewiß keine „gebildeten“ Leute! — beschäftigten. Unkrig 
hat aus einer russischen Arbeit über den Buddhismus des Mahäyäna der 
.Mongolen (von Ourij) Anthr. XVI-XVII (1921/22; S. 343-350, 801—808), 
eine Übersetzung geboten, die dafür lehrreich Ist. 

*) Die Max Webersche Fragestellung. Hier kommt besonders in 
Frage aus seiner Religionssoziologie Bd. 11, S. 264 ff. 

XVI. 
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heiten erkennt man in ihr, sodaß einem leicht am Ende das- 
Ganze nur noch erscheinen kann als eine „Einheit der Gegen¬ 
sätze“. Wie groß sind die Spannungen, die Heiler uns im 
Katholizismus, Glasenapp im „Hinduismus“ aufgezeigt haben! 
Ich bezweifle nicht, daß, wenn einmal die Zeit gekommen sein 
wird, auch den Mahäyäna-Buddhismus a[s Ganzes darzu¬ 
stellen, eine ganz ähnliche Erfahrung gemacht werden wird. 

Ich frage: Gibt es so etwas wie den „Geist“ des Mahäyäna ? 
Etwas, was diese Erscheinung als Einheit aufzufassen erlaubt, 
Momente, die für sie charakteristisch sind, gerade in der Ver¬ 
bindung, die sie hier eingegangen sind? 1 ) — Nach drei Seiten 
hin kann, man wie mir scheint, das Wesen des Mahäyäna- 
Buddhismus zu bestimmen suchen: nach der religiösen, nach 
der ethischen und nach der philosophischen hin hat er ein IdeaL 
aufgestellt, das uns einen Einblick in sein Wesen tun läßt. Man 
kann sich darüber unterrichten, wenn man prüft, erstens: 
Wie steht er zu Gott? zweitens: Wie steht er zum Mitmen¬ 
schen? drittens: Wie steht er zur „Welt“? Die Beantwortung 
dieser Fragen bezeichnet zugleich den entscheidenden Gegen¬ 
satz zum Hinayäna. 

Zuvor soll aber noch einiges Literarische — besonders 
im Hinblick auf den Text, von dem wir ausgehen — ange¬ 
merkt werden. 

Wenn wir uns aus seinen Schriften ein Bild von dem 
Hinayäna-Buddhismus machen wollen, so haben wir es nicht 
schwer: der Pälikanon, der uns ja zu sehr bedeutenden Teilen 
sogar in unserer Sprache zugänglich gemacht ist, außerdem 
einige Werke in Sanskrit erlauben uns, uns darüber zu unter¬ 
richten. Wir besitzen eben den vollständigen Kanon einer 
Sekte, die zum Hinayäna gehört: das Päli-Tipitaka. Ein 
vollständiger Sanskritkanon ist uns aber nicht erhalten.*) 
Die Mahäyäna-Schulen besitzen außerdem vielfach jede ein 


») Für die systematische neben der rellglons g eschichtlichen Erörterung 
der Grundgedanken, die dem Mahäyäna zu Grunde liegen, vgl. vor allem de 
la Vallöe-Poussins Arbeiten. Daneben etwa in Suzuki’s Outlines 
Ch. 11 und jetzt Mc Govem, Intr. to Mahäyäna-Buddhism 1922. 

*) Über die Reste des Sanskrit-Kanons vgl. Winternitz, a. a. O. 
S. 185 ff. 
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besonders heiliges Buch, eine Tatsache, die sehr charakteristisch 
für das Mahäyäna und seine „henotheisierenden“ und biblio- 
latrischen Tendenzen ist. 1 ) Als eine Art Prototyp mahäyä- 
nistischen Schrifttums kann man jedenfalls die sog. Mahävai- 
puIya-Sütra anführen, über die zuerst Burnouf ausführlich 
gehandelt hat. 1 ) Auf Grund der Anhaltspunkte und Wesens¬ 
merkmale, die uns diese Werke formal und inhaltlich, d. h. 
aus dem Glauben des Mahäyäna, bieten, können wir das Mahäyä- 
nistische und Nichtmahäyänistische an den Schriften be¬ 
stimmen, die an der Grenze stehen, wie Lalitavistara oder 
Mahävastu. 3 ) Die Mahävaipulya-Sütra entsprechen im all¬ 
gemeinen den Schriften des zweiten „Korbes“ des südlichen 
Kanon. Es gibt kein besseres Mittel, sich den Unterschied 
zwischen beiden Lehren anschaulich zu machen, als die Lektüre 
etwa einiger Sütra des Majjhima- oder Digha-Nikäya und da¬ 
neben vielleicht des Saddharma-Pundarika-Sütra oder des 

• • 

Sukhävati-Vyüha. Neben den neun großen Sütra, 4 ) aus denen 
wir vor allem die Theologie, die Frömmigkeit und den Kultus 
des Mahäyäna kennen* lernen, sind besonders wichtig die 
Schriften der dritten, dem Abhidhamma-Pitaka des Pälikanons 


*) Für die japanischen Sekten und ihre Lieblingswerke vgl. Fujishima, 
Le bouddhisme japonais, für die chinesischen Edkins, Chin. Buddhism 1880. 
deGroot a. a.O., der zeigt welch ungeheuren Ansehens sich dort beiDhyäna- 
sekten das Brahma-jäla-Sütra erfreut. Das Saddharma-Pundanka ist 
der Text der Tendai-Schule, bei der es die fünfte und letzte Offenbarungs¬ 
stufe bezeichnet, und der Nichiren-Schule, nach der seine Verkündigung 
der einzige Zweck der Herabkunft Buddhas war (Fujshima Kap. VII und 
X), über die Hochschatzung des Lotus in China vgl. Wassiljew, a. a. O. 
S. 151. Vgl. jetzt auch K rause,Ju-tao-fo, Die rel. u. phil. Syst. Ostasiens 1924. 

*) Introduction p. 103—128; vgl. auch Winternitz, S.230ff., Kern 
S. B. E. XXI, Intr. bes. S. X. 

•) Der Lalitavistara bezeichnet sich selbst als Mahävaipulya-Sütra, 
weicht aber doch in manchen Punkten von dem Kanon der Mahäyänasütra 
ab. Er gehörte bekanntlich ursprünglich der Schule der Sarvästivädin an. 
Eine Kritik der Theorien über seine Bedeutung bei Winternitz, S. 194 ff. 
Ebendort, S. 187 ff., Nachweise über das aus den Kreisen der Mahäsänghika 
stammende Mahävastu. 

4 ) Die neun „Dharma“, unter denen sich auch der „Lotus 44 befindet, 
die in Nepal eine besondere Verehrung genießen. (Winternitz, a. a. O. 
S. 230.) 

2* 
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. scholastischen" Sammlung, die Prajflä-pära- 

€n r P Sütras in die uns Walleser durch seine so überaus dankens- 
m fln Übersetzungen manchen Einblick hat tun lassen.») 
A Crt 'wnund den „Kommentaren“ der großen Lehrer, der 
Äus ihnen Aryadeva, Asahga, Santideva, Vasu- 

^dh^u^a^lernL wir die Philosophie des Mahäyäna ken- 

nerTspeiiell erkenntnistheoretisch-logischen und me^physi- 

crhpn” aber auch die ethischen Anschauungen. Bekanntlich 
lind es vor allem zwei Schulen, die sich auf diesem Gebiet her¬ 
vorgetan haben:’) die Vijflänavädin oder Yogacar., deren 
Haupttext das Lankävatära») ist, und die ganz extremen Madh- 
yamika, die auf den Prajflä-Paramita-Texten fußen.) Zum 
Korb der Zucht“ (Vinaya-Pitaka) wäre etwa das Mahavastu. 
wenigstens gewisse Bestandteile desselben, zu rechnen.«) Wir 
ersehen aus der liturgischen und Ritualliteratur, wie das be¬ 
sonders de la Valläe-Poussin betont hat, wie weit in der Praxis 
des Wandels“ und in Fragen der Disziplin die Anhänger des 
großen Fahrzeugs sich am Ideal des kleinen orientieren, bezw. 
mit ihm übereinstimmen. Für die ethischen Lehren des Mahä¬ 
yäna dürfen wir neben dem Saddharma-Pundanka etwa das 
Bodhicaryävatära als Hauptquelle anführen.») Die Krone 


»\ Praiftäpäramitä, Die Vollkommenheit der Erkenntnis 1914 (Oött. 
R 0) Vgl. auch Winternitz, a. a. O. S. 247 ff. Über die Zugehörigkeit 
gewisser Mahävaipulya-Sütra zum Abhidharma vgl. Burnouf, Intr. 
S 437 ff. Zum Ganzen: de la Vall£e-Poussin, a. a. O. S. 260 A. I. 

•) Ober die Namen, Textausgaben und Übersetzungen der Werke 
dieser Männer unterrichtet Winternitz, a. a. O. S. 201 ff. und 250ff., 
über ihr Leben vgl. Wassiljew, a.a.O. S. 210ff. und die cntsprech. 
Art. der ERE. 

•) Vgl. die Artikel V. u. M. in der ERE und die betreffenden Abschnitte 
bei Wassiljew, a.a.O. S.285ff., de la Vallde-Poussin, a. a. 
O. Kap. II und Schayer und unsere Erörterung im 3. Abschnitt. 

4 ) Winternitz, a.a.O. S. 243 f. 

•) Ihr Begründer soll Nägärjuna gewesen sein, der die Prajflä-Päramltä 
systematisch in seinen Mädhyamlkasötra kommentiert (zu denen wieder 
Candaklrti einen Kommentar verfaßte). Winternitz, a. a. O. 250 f. 

•) Außerdem — nach Burnouf (Introduction p. 232 ff.) — die Ava- 
däna, die allerdings stark nach dem Sütra-Stll neigen. Vgl. über sie Winter¬ 
nitz, a.a.O. S. 215 ff. 

9 ) Für Textausgabe und Inhaltsangabe vgl. Winternitz, a.a.O. 
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des mahäyänistischen Schrifttums aber ist und bleibt in jeder 
Beziehung das Saddharma-Pundarika, 1 ) das leider noch 
immer nicht ins Deutsche übersetzt und bei uns infolgedessen 
viel zu wenig bekannt ist. Auf seine inhaltliche Bedeutung 
und seinen religiösen und ästhetischen Wert ist schon viel¬ 
fach hingewiesen worden. 1 ) Leider aber war das Interesse ge¬ 
rade an diesem Werk oft genug durch apologetische Tendenzen 
getrübt, die eine unbefangene Würdigung schwer aufkommen 
lassen. — Es ist ja kein Zufall, daß diese Schrift als eine der 
ersten aus der buddhistischen Literatur überhaupt, als die 
erste aus dem Sanskrit-Schrifttum der nördlichen Schule in 
eine europäische Sprache übersetzt worden ist: Burnouf bot 
im zweiten Bande seiner epochemachenden Introduction au 
Bouddhisme eine Übertragung des „Lotus de 1 a bonne loi“, 1 ) 
auf die im Jahre 1884 eine neue Übersetzung ins Englische durch 
Kern 4 ) sich vielfach stützen konnte. Burnouf hat dem Werke 
eine ganz besondere Liebe und Sorgfalt gewidmet, — die zweite 
Hälfte des zweiten und der dritte Band seiner Arbeit besteht 
aus Noten und Anhängen, die der philologischen, sachlichen 
und historischen Erklärung wichtiger Begriffe aus dem Sad- 
dharma-Pundarika zu dienen bestimmt sind. 5 ) Sie sind noch 
heute trotz mancher überholter Annahmen, Konstruktionen 
und Erklärungen unerläßlich für das eingehendere Studium 
des Lotus, wenn schon sie mehr zur Erklärung einzelner Be¬ 
griffe als zur Einführung und Würdigung des Geistes dieses 

S. 263. De Ia ValI6e Poussin hat dieses von Santideva verfaßte Werk 
1907 übersetzt. 

*) Wir zitieren das Werk unter diesem Titel, der schwer genau und 
gut zu übersetzen ist — Burnouf sagt: Lotus de Ia bonne loi; Kern: 
The lotus of the true law (vgl. zum Titel Burnouf, Intr. II Notes I S. 285) 
— oder als „Lotus* 1 . Den Text bietet der X. Band der Bibliotheca Buddhica 
(hrsg. v. Kern und Bunyiu Nanjio 1908). 

*) Vgl. besonders Seydel, Das Evangelium von Jesu in seinen Ver¬ 
hältnissen zu Buddha-Sage und Buddha-Lehre 1882, das vielfach auf 
den Lotus Bezug nimmt (vgl. S. 223 ff.). 

•) 1852. 

4 ) S. B. E. XXI mit einer bedeutsamen Einleitung. Vgl. dort Intr. 
XXXVII über Burnoufs Übertragung. — Wir zitieren nach dieser über- 
estzung. 

*) Introduction II: p. 285 ff. und III: 21 wichtige Appefidices. 
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Werkes beitragen. Schließlich hat, um nur die wichtigsten 
Etappen des Weges zu bezeichnen, der diese heilige Schrift 
bis zu uns Deutschen hinführte, Winternitz in seiner Geschichte 
der indischen Literatur, von der schon die Rede war, das Sütra 
ausführlicher besprochen und einzelne bedeutsame Stellen im 
Auszug in deutscher Übersetzung mitgeteilt. 1 ) 

Es ist vielleicht nicht überflüssig, hier einige äußere Daten 
aus der Geschichte des Buches, das für so viele Tausende die 
Quelle höchster und letzter Weisheit ist, wieder in Erinnerung 
zu bringen. Die Entstehungszeit des Saddharma-Pundarika- 
Sütra ist uns nicht bekannt. Winternitz, der sich gegen Kerns 
allzufrühe Ansetzung der älteren Bestandteile wendet, will 
das Werk in seiner ursprünglichen Form um 200 n. Chr. ent¬ 
standen sein lassen. Schon Burnouf hatte für die Partien in 
Sanskritprosa und die Gätha in „gemischtem“ Sanskrit, die 
in jedem Kapitel folgen, eine verschiedene Entstehungszeit 
annehmen wollen. Heute hält man dafür, daß das Werk ur¬ 
sprünglich nur aus Versen bestand, in die kurze Prosastellen 
eingestreut waren als Einleitung und Verbindung der Verse. 
Die Prosastellen seien dann, als die Sprache der Verse ver¬ 
altet war, erweitert worden, sie übernehmen die Erklärung, 
„ohne doch geradezu ein Kommentar zu sein“. 1 ) Unser Werk 
wurde mehrfach — die Daten sind wohlbeglaubigt — ins 
Chinesische übersetzt, zuerst von Dharmaraksha (265 bis 316 
n. Chr.) Gleichalt ist die unvollständige Übertragung eines 
unbekannten Autors. Darauf folgt Kumärajiva (384 bis 
417 n. Chr.), dessen Übersetzung mit einer tibetischen zeitlich 
zusammenfällt. 601 n. Chr. ist die Übersetzung von Jflänagupta 
und Dharmagupta datiert. Einen Kommentar zum Saddharma- 
Pundarika hat übrigens Vasubandhu geschrieben. 1 ) 

*) a. a. O. S. 230—238. Eine gute Übersicht über den Inhalt der ein¬ 
zelnen Kap. bietet auch Kern, a.a.O. Intr. XXIX 7 -XXXI. 

*) Winternitz, a.a.O. S. 237 f. und de la ValUe-Poussin, Art. 
Lotus ERE. 

*) Kern, Lotus, Intr. s. XXI, Wassiljew, a.a.O. S.243, Winter¬ 
nitz, a.a.O. S.259, der das Datum auf 550—600n.Chr. ansetzen will. 

— über das Vorwort zur chines. übers, von 601 vgl. Kern, a. a. O. S. XXIII. 

— Auch Reste einer zentralasiatischen Rezension sind entdeckt 
worden (J. R. A. S. 1911). 
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Das Buch, wie es uns vorliegt, enthalt 27 Kapitel von sehr 
ungleicher Länge. Kapitel XXI bis XXVI sind später, wie 
sich aus inneren und äußeren Gründen beweisen läßt. 1 ) Der 
ältere Text umfaßt also I bis XX und als Epilog Kapitel XXVII. 
Um 250 sollen nach Kern und Winternitz als Parisishtas (Zu¬ 
sätze) die übrigen hinzugefügt worden sein. 

Das Werk bietet in der Übersetzung der Lektüre auch 
eines in dieser Literatur weniger versierten Lesers keine 
allzu großen Schwierigkeiten. Für die vielen ermüdend langen 
Namen und Zahlenreihen, von denen in diesem Zusammen¬ 
hang ja schon die Rede war, entschädigen die ganz einzigartig 
schönen Gleichnisse, 1 ) die über das ganze Buch verstreut sind. 
Sie sind von höchstem religiös-erbaulichen, sittlichen und 
ästhetischen Werte. Das ist ja überhaupt das Seltsame an 
unserm Werk, daß neben vielem Äußerlichem, Spitzfindigem, 
Scholastischem, „Spätem“ immer wieder unendlich viel Schlich¬ 
tes und Einfaches, ursprünglich Empfundenes begegnet, so- 
daß wir nicht anstehen werden, dem Ganzen einen menschlich 
hoch bedeutsamen Gehalt zu vindizieren. 3 ) Hier treten vor 
uns echte Weisheit, echte Güte, echte Frömmigkeit. Die Ge¬ 
stalten des guten Arztes, des sorgenden Vaters, des klugen 
Führers sind ewig-menschlich, sie kommen und begleiten uns, 
sie haben einem jeden etwas zu sagen. Wer nimmt nicht für 
die menschliche Bereicherung, für die ästhetische und religiöse 
Erhebung manche Seltsamkeit, Übertreibung oder Umständ¬ 
lichkeit mit in den Kauf, manches, was uns unter anderer 
Sonne und zu anderer Zeit Geborenen vielleicht geschmacklos 
oder gar lächerlich anmutet? Steckt nicht viel Lebendiges 
in den Figuren der Personen, deren Worten wir da lauschen, 
deren Gebärden, Bewegungen und Handlungen wir mitansehen; 
allen voran in der Gestalt des Buddha Säkyainuni, in den 
Gestalten der zu einer Art Erzengel gewandelten großen Jünger: 


>) Winternitz, a. a. O. S. 236. Besonders Kap. XXI fällt stark aus 
dem Rahmen des Gesamtwerkes heraus vor allem durch die prononcierte 
Verehrung einzelner Bodhisattva und die Verwendung tantrischer Formeln 
und magischer Vorstellungen überhaupt. 

.) Die schönsten habe ich weiter unten angeführt. 

•) Das Urteil Wassiljews a. a. O. S. 151 ist doch etwas oberflächlich. 
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Lebendiges trotz des hieratischen, feierlich starren Stiles? 
Doch genug. — Versuchen wir jetzt das Werk aus dem Zu¬ 
sammenhang verständlich zu machen, in den es hineingehört. 

Wir erörtern in aller Kürze die drei Punkte, von denen oben 
— S. 18 — die Rede war. 

t von jeher hat man als eines der Charakteristika der Lehre 
I des Buddha nach dem kleineren Fahrzeug den „Atheismus“ 
l angesehen. 1 ) Das ist zweifellos richtig. Neben dem Atheismus- 
pflegt man als ein anderes Merkmal vielfach den Autosoteris- 
mus hervorzuheben:*) die Anschauung, daß jedes Individuum 
auf sich gestellt sei und seine Erlösung selbst vollbringen müsse. 
Dem Entdecker des Weges zur Erlösung fällt dabei eine mini¬ 
male Rolle zu.®) 

Die alten Götter des Brahman-Himmels treten völlig zu¬ 
rück; wo sie erscheinen, sind sie dii otiosi, sie bilden eine 
Klasse unter den Wesen, die alle der Erlösung durch den Buddha 
bedürftig sind. 4 ) Von den wichtigen und mächtigen, immerdar 
auch in das Leben der Einzelnen eingreifenden vedischcn 
Göttern war bei Buddhas Auftreten schon nicht mehr viel 
übrig. Die Zeit der Brahmana und Upanischaden hatte eine 
Weltanschauung entwickelt, in der für persönliche Schöpfer 
und Weltendenker, für gute und böse Herren kein Platz blieb,®) 
I ihr Weltbild steht im Zeichen der Herrschaft eines unpersön¬ 
lich blinden Geschickes, dessen Gesetzlichkeit cs zu erkennen 
und der es zu entrinnen gilt. Die Philosophie oder Metaphysik 
mündet hier mittelbar in die Ethik, und das heißt Heilslehre, 
ein. Der alte Buddhismus übernimmt im Großen und Ganzen 
dieses Weltbild, allerdings mit manchen wichtigen Änderun- 

») De la ValUe-Poussin betont ausdrücklich den „irreligiösen“ 
Charakter der alten Mönchslehre. Vgl. a. a. O. S. 212 f. 

*) Vgl. meine Arbeit «Der Erlösungsgedanke und seine Deutung«, 
1922, Kap. II. 

*) Oidenberg, Buddha S. 370 ff. Auch hier gab es,freilich wohl meist 
später, andere Strömungen. 

4 ) Oidenberg, a. a. O. S. 297,358 f. — Im Lotus bilden die Qötter, 
Brahman Sahampati an der Spitze, nur eine Staffage: sie vermehren das 
Heer der Gefolgschaften und des Auditoriums der Buddha. 4 

•) Vgl. Oidenberg, Die Lehre der Upanishaden und die Anfänge 
des Buddhismus 1915, zur Chronologie bes. dort das letzte Kap. 
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gen. 1 ) Die entscheidende ist die, daß wieder der persönlichen 
Macht eine Stelle eingeräumt wird. Im System der Upani- 
schaden noch war die Erlösung eine Aufgabe gewesen, die 
einzig und allein Sache des einzelnen Individuums war. 2 ) In 
dieser hoffnungslos individualistisch-aristokratischen Heilslehre 
blieb alle Gemeinschaft, alle Führung im tieferen Sinne 
ausgeschlossen. 3 ) Die Lehre der Upanischaden ist mehr Philo¬ 
sophie als Religion. Schon der älteste Buddhismus aber an¬ 
erkennt die entscheidende Bedeutung des Buddha als des Füh¬ 
rers zum Heil, so stark auch die autosoterische Grundauf¬ 
fassung gewahrt bleibt. 4 ) Man bedenke, wie anders ein Welt¬ 
bild geschaffen sein muß, in dem die auch hier herrschende 
höchste Gesetzlichkeit an einem Punkte durchbrochen er¬ 
scheinen muß: in eben dem entscheidenden Augenblick, in 
dem der Bodhisattva die Erleuchtung erlangt. Hier war der 
Ethik, die auch im Buddhismus Heilslehre ist — mehr noch 
vielleicht als in dem brahmanischen System—, ein viel größerer 
Spielraum als dort gelassen, ihr fiel eine metaphysisch bedeut¬ 
same Aufgabe zu: die Aufhebung der Weltgesetzlichkeit 
an einem Punkte, deren „Aufrollung“ gleichsam. (Man denke 
an die Umkehrung der Kausalitätsformel im alten und die 
Tätigkeit der Bodhisattva im Mahäyäna-Buddhismus). Aber 

*) „Wenn Im Buddhismus der großartige Versuch gemacht ist, eine 
Erlösung zu denken, in welcher sich der Mensch selbst erlöst, einen Glauben 
zu schaffen ohne einen Gott, so ist die brahmanische Spekulation hier vor¬ 
angegangen. Sie hat den Begriff der Gottheit Schritt für Schritt zurück- 
gedrängt; die Gestalten der alten Götter sind erblichen, und neben dem 
Brahman, das In seiner ewigen Ruhe hoch erhaben über den Geschicken 
der irdischen Welt thront, ist als die einzige wirklich handelnde Person in 
dem großen Werk der Erlösung der Mensch selbst übrig geblieben, der in 
seinem eignen Innern die Kraft trägt, sich von dieser Welt, der hoffnungs¬ 
losen Stätte des Leidens abzuwenden.“ (Oldenberg, Buddha S.56 f.) 

*) Der Vedänta-Kommentator Sankara läßt allerdings der „Gnade“ 
wieder einen gewissen Spielraum. (Vgl. Deussen, Das System des Vedanta 
(• 1906) S. 90 ff, Für die theistische Interpretation der Vedänta-Sütra 
vgl. die Übersetzungen Ottos in den Texten zur indischen Gottesmystik, 
bes. Bd. II Slddhänta des Rämänuja 1917. 

*) de la Vallöe-Poussin, a. a. O. S. 207. 

4 ) Vgl. Schayer, a.a. 0. S. 17 ff.: Die Genesis des mahäyänistischen 
Erlösungsideals. 
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das Entscheidende ist, wie gesagt, die Wiedereinsetzung der 

Führer-Persönlichkeit. 

Gewiß ist man über die Rolle, die dem Buddha im ältesten 
Buddhismus zufällt, vielfach verschiedener Ansicht. 1 * * ) Auch 
die Texte geben keine ganze einheitliche Auskunft. Auf 
der einen Seite zitiert man gern den Ausspruch des sterbenden 
Meisters, den uns das Mahäparinibbäna-Sütra überliefert.*) 
Dagegen stehen wieder Zeugnisse, die von der „Besonderheit“ 
des Erlösers zu berichten wissen. 8 ) Nun entspricht ja der 
oft bemerkten kühlen und abstrakten Denkart des ältesten 
Buddhismus sicherlich sehr gut eine Meistergestalt, die von 
Hause aus keinen sie irgendwie über die übrigen Geschöpfe 
hinaushebenden metaphysischen Adel besaß — um uns der 
Worte Oldenbergs zu bedienen. 4 ) Damals sah man wohl wirk¬ 
lich in Buddha nur den Lehrer, der die Erlösung erreicht hat 
und sie als ein primus inter pares lehrt. 5 * * ) Immerhin war er 
doch auch in den Augen seiner Anhänger auch als solcher 
schon verschieden von den vielen kleineren Heilslehrern, die 
um ihn herum lebten und wirkten, denn er erhob ja den An¬ 
spruch, als erster, ohne „Vorbild“, diese Erlösung gefunden 

\ zu haben. Das mußte ihn vor allen übrigen Lehrern auszeichnen, 
die im Sinne des Karman- oder Jfläna-marga oder nach welcher 


l ) Oldenberg, a. a. O. S.370ff. 

*) „Es möchte sein, Änanda, daß ihr also gedenkt: Das Wort hat seinen 
Meister verloren, wir haben keinen Meister mehr. So müßt ihr nicht meinen, 
Änanda. Die Lehre, Änanda, und die Ordnung, die ich euch gelehrt und 
verkündigt habe, die ist euer Meister, wenn ich hingegangen bin.“ Vgl. 
auch die Stellen bei Oldenberg a. a*. O. S. 372 ff. und das bei de la Vallee 
Poussin a. a. O. S. 139 f. Angeführte. 

*) Vgl. die Majjhima-Nikäya Stelle bei de la Vall6e Poussin, a. a. O. 
S. 141; vgl. auch weiter unten in uns. Text. 

4 ) a. a. O. S. 372. — „M. Oldenberg explique tr£s bien“, sagt de la 
Vall6e-Poussin (a. a. O. S. 222) „comment les moines, professioneis de 
la dllivrance, d£sabus6s des dicux et m$mes du Dieu-Tout, confiants dans 

la disdpline du renoncement, n*ont pas senti le besoin de datier leur Mattre.“ 

•) Vgl. de la Vall6e-Poussin a. a. O. S. 217. — Wenn man sagen 

konnte, daß sich aus dieser buddhistischen Lehre der Begriff des Buddha 

fortdenken ließe,ohne daß sie wesentlich anders sein würde (Oldenberg, 
a. a. O. S. 371), so ermessen wir den Unterschied gegenüber aller „supra¬ 
naturalistischen" Auffassung. 
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„Vorschrift“ immer die Erlösung zu erreichen trachteten. — 
Im südlichen Kanon finden wir nun eine Kodifikation der 
Buddhalehre und eine Auffassung der Erscheinung Buddhas, 
die die rationalistischen und individualistischen Züge stark 
hervortreten läßt. 1 ) Wir haben keinen Grund zu bezweifeln, 
daß vieles, was in diese Richtung weist, in der Verkündigung 
des Meisters bereits tatsächlich vorhanden war. Andererseits 
ist es meines Erachtens ganz fälsch, nun das Werden des Ma- 
häyäna nur aus dem Gegensatz, dem Widerspruch oder der 
Reaktion auf die Entwicklung im HInayäna begreifen zu 
wollen. 2 ) Ganz abgesehen von den chronologischen Problemen, 
die noch keineswegs gelöst sind, 3 ) bedarf es zur Erklärung der 
Entstehung des Mahäyäna garnicht dieses „Seitenblickes“, 
sondern die Hauptmotive und Faktoren, die zu seinem Werden 
zusammenwirkten, sind immanenter Natur und „notwendig“. 
In jeder gestifteten Religion entwickelt sich im Verlauf einer 
bestimmten Zeit der Stifterkult. Die objektiven undpsycho- 
logischen Motive dafür aufzusuchen, kann hier nicht unsere 
Aufgabe sein. 4 ) Aber es ist bemerkenswert, daß auch im süd¬ 
lichen Buddhismus eine dahinzielende Tendenz sich entwickeln 
konnte, wie die Nidänakathä und überhaupt die Jätaka be¬ 
weisen.«) De la VallSe-Poussin, der das große Verdienst hat, 

*) „C'est pour les rationalistes qu’est fait l’enseignement du canon.“ 
(de la Valtee, a.a.O. S.223.) — Vgl. im übrigen für die Geschichte der 
„südlichen“ Tradition Oldenbergs Ausführungen Buddha S. 84 ff. 

*) Wenn de la Vall6e-Poussin sagt (a.a.O. S. 278): „la charitt 
du Grand Vöhicule, comme sa mätaphysique et sa bouddhologie, existent en 
germe dans le Petit,“so ist dagegen nichts einzuwenden. Im HInayäna konnten 
Tendenzen, die im Mahäyäna sich siegreich durchsetzten, nicht zur Aus¬ 
wirkung gelangen, sie waren aber von Anbeginn an dort ebenfalls zu Hause. 
Man muß für die Erklärung weniger „seitwärts“ als mehr „zurück“ blicken. 

») Vgl. etwa Wal les er. Die philosophischen Grundlagen des älteren 
Buddhismus, 1904 S. 8—48; Wassiljew a.a.O. S. 277 ff.; Winter¬ 
öl tz, a. a. O. s. 

4 ) Sie werden in der rein religionshistorisch-motivgeschichtlich orien¬ 
tierten Arbeit Senarts, dem wir an sich für diese Fragestellung viel ver¬ 
danken, stark vernachlässigt. De la Valtee-Poussin hat bereits mehr 
in dieser Richtung getan. Vgl. das Kap. III, besonders die bedeutsame 
Problemstellung S. 8 und 214. 

$ ) Vgl. Seidenstückers Süd-buddhistische Studien I 1916 mit der 
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gerade diese Zusammenhänge besonders nachdrücklich ins 
Auge gefaßt und behandelt zu haben, hat in der Nachfolge 
Minayeffs, Fouchers u. a. im Hinblick auf ihre Bedeutung für 
die Kenntnis der „Übergänge“ eingehender über die Lokotta- 
ravädin gehandelt, 1 ) die Anhänger einer übernatürlichen Auf¬ 
fassung des Buddha, die sich aber nicht zum Mahäyäna rechnen. 
Darüber gleich noch ein Wort. 

Ich glaube, wir werden uns an den Gedanken gewöhnen 
müssen, daß bereits unter den Jüngern und Anhängern Säkyamunis 
Menschen gewesen sein werden, für die das Erlebnis des Buddha 
sehr anders beschaffen war, als für die, deren Geist aus dem 
Kanon des Südens zu uns spricht. 2 ) Und zwar wird es sich 
dabei sicherlich nicht nur um die Armen und Einfachen im 
Geiste handeln, um die fernerstehenden Hörer, um die, die den 
„wahren Sinn“ von Buddhas Lehre nicht aufzufassen ver¬ 
mochten oder dergleichen, sondern wir müssen annehmen, 
daß auch und gerade die bedeutenderen unter den Jüngern 
Buddhas keine Einheitsmenschen, sondern Individualitäten 
waren. 8 ) Man hat mit Recht gesagt, daß nach der Schrift 
die großen Jünger sich alle zum Verwechseln ähnlich sähen; 
das sind nicht Personen, sagt Oldenberg einmal, 4 ) das ist der 
fleischgewordene Gemeingeist der Jünger Buddhas. Ich meine, 
das ist eine interessante Beobachtung, die uns in die Richtung 
weist, in der wir zu suchen haben: hier war schon die redi¬ 
gierende, kanonisierende Arbeit am Werk, wir stehen vor dem 
Ergebnis. Die Sekte, der der Pälikanon zugehört, hat das Bild 

Übersetzung des Avidürenldäna. In Beckhs Darstellung der Buddha- 
„Legende** sind diese Texte verwertet. 

*) Vgl. ERE II, S. 740 ff. und Opinions S. 248 ff. 

*) „The controversy on the metaphyslcal character of the Bodhisattva 
certainly goes back to one of the most ancicnt periods of Buddhist spe- 
culatlon.** (de la VaII6e-Poussln, ERE, Art. Bodhisattva). 

•) Schon die Inder selbst haben die Verschiedenheiten der buddhisti¬ 
schen Richtungen und Schulen aus der Verschiedenheit der Schule Buddhas 
— allerdings nur ihrer „Aufnahmefähigkeit“ — erklärt. Vgl. die interessante 
Stelle aus Sankaras Kommentar und die Glosse Govinda Änandas dazu 
bei Walleser a.a.O. S.5. Über die Jünger B uddhas habe ich In 
anderem Zusammenhänge gehandelt. (Wach, Meister und Jünger 1925 
(Pfeifer). 

4 ) a. a. O. S. 177. 
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der Jünger selbstverständlich nicht weniger stilisiert als das 
des Meisters, in ihrer Weise stilisiert. Aber auch die anderen 
haben nun ihr Bild gezeichnet, aus dem wir ersehen können, 
wie sie die Erscheinung des Meisters und der Jünger, die Lehre 
aufgefaßt haben. — Denken wir doch an den Kreis des So¬ 
krates oder an den um Jesus. Da wird niemand zweifeln, daß 
wir in den Schriften Platos und Xenophons, in den Evangelien 
„Bilder“ haben, die uns die Gestalt des Meisters zeigen, ge¬ 
sehen durch ein Temperament. Mehr als ein Temperament 
natürlich: aufgenommen und geformt von einer Individualität. 
Gewiß, in Indien liegen die Sachen anders, insofern dort, wie 
Oldenberg richtig betont hat, die Typen vorherrschen, das 
Individuelle verschwindet. Aber vorhanden war und ist es 
natürlich auch, nur daß man in ihm nicht das Entscheidende 
sieht, sondern im Gegenteil das Wesentliche das Allgemeine 
ist. Alle Abweichung von der Norm wird negativ bewertet. 
Im übrigen gelten selbstverständlich auch hier die geschichts¬ 
philosophischen Gesetzlichkeiten von der Entstehung und 
dem Wandel der Bilder. 1 ) Es leuchtet ja ohne weiteres ein, 
daß in einem Kreise, wie ihn die hohen Meister, also auch 
Buddha, um sich sammelten, Menschen verschiedener Natur 
vereinigt sein werden.*) Wollte man nun einen jeden Jünger 
auf sein Erleben des Meisters hin befragen, so wird sich er¬ 
geben, daß die entscheidenden Unterschiede schon in diesem 
Erleben, also im Aufnehmen, zutage treten, daß aber weitere 
bedeutsame Verschiedenheiten in der Art der Formung dieser 
Erlebnisse zum Ausdruck gelangen werden. So wird z. B., 
trotzdem ein gewisser „Wille zur Verklärung“ wahrscheinlich 
überall wird vorausgesetzt werden dürfen, auch hier der „Rea¬ 
list“ ein anderes Bild entwerfen als der „Idealist“ usw. Zweifelt 
jemand, daß eine Erzählung Petri, ein Bericht von Jesus, 
anders ausgefallen wäre, anders hätte ausfallen müssen, als 
eine von Johannes oder Andreas oder als die eines jeden anderen 

>) Ich verweise hier auf meinen Aufsatz „Zur Methodologie der all- 
gem. Religionswissenschaft“ (ZMR, 38. 1923). 

*) Einzelne Jünger Buddhas, wie Änanda, die Dioskuren Sariputta 
und Moggalana, Upäli, Devadatta u. a. — werden auch aus den kano¬ 
nischen Erzählungen der Päll-Literatur noch ganz plastisch. 
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Jüngers? Sollte nicht ein Änanda einen „andern“ Buddha 
gesehen und geliebt haben, als Ajfläta Kaundinya oder irgend 
ein anderer? 1 ) Und was für die Jünger erster Hand gilt, das 
gilt natürlich in erhöhtem Grade für die zweiter und dritter 
Hand, für alle „Schüler und Anhänger“. Freilich — ist es 
schon bei den Evangelien des N. T. schwer, das Individuelle 
herauszuarbeiten und zu scheiden, die fremde späte Überarbeit 
zu scheiden von dem Niederschlag primärer Eindrücke, so 
muß solches Beginnen bei den Urkunden des Buddhismus fast 
hoffnungslos erscheinen. 1 ) Hier ist eben auch eine Kodifi- 
zierung und eine Kanonisation noch eine andere Sache als 
bei uns. Dazu kommt die erwähnte Abneigung des Inders 
gegen alles Singuläre, Unnormale, Individuelle. Hier ist 
ganze Arbeit getan, aller Spürsinn so gut wie umsonst. Die 
Arbeit, die so erfolgreich am Kanon des N. T. vollbracht worden 
ist, wird an buddhistischen Schriften niemals geübt werden 
können. Immerhin, das Entscheidende ist die Erkenntnis, 
daß nicht der Buddha irgendwie „war“, irgend einer dieses 
„War“ „überliefert“ hat und man nun herausbekommen muß, 
wer „der Richtige“ ist, der das wirkliche „War“ „hat“, sondern 
daß wir uns die Formen dieses Erlebnisses in ihrer Mannig¬ 
faltigkeit und Verschiedenheit nach Möglichkeit deutlich machen. 
Und was bisher ausschließlich im Hinblick auf den „Meister" 
ausgeführt wurde, gilt natürlich auch hinsichtlich der Tra¬ 
dition der Lehre im engeren Sinne.*) Wir wissen auch hier 
wieder verhältnismäßig wenig von den einzelnen Traditionen, 
die vor der Kodifikation und nach ihr umgelaufen sein mögen, 4 ) 

• 

l ) Bekanntlich werden — besonders in den spateren Schriften — den 
großen Jüngern allerhand Lehren und Taten beigelegt. So führte man 
auf Änanda und Käsyapa die Spaltung In Sauträntika und Vaibhäshika 
zurück (Wassiljew, a. a. O. S. 38). Vgl. auch die Traditionen über die 
Urheberschaft an den drei Körben des Kanons. (Winternitz u. Burnouf 
a. a. O.) — Im Lotus kommen abwechselnd die verschiedenen großen Jünger 
zu Worte. 

•) Vgl. immerhin Wallesers und anderer Versuche. 

*) Daß wohl zuerst eine Tradition über die Reden fest wurde und erst 
dann die Überlieferungen über den Meister fixiert zu werden begonnen 
haben, hat Oldenberg mit Recht vermutet, (a. a. O. S. 95 ff.) 

*) Die Hauptdaten der buddhistischen Kirchengeschichte bei Wassil- 


Von Joachim Wach 


31 


aber daß solche vorhanden waren, müßten wir, wenn nicht 
manche Reste darauf hinwiesen, schon aus der Betrachtung 
der geschichts-philosophischen Voraussetzungen der Entwick¬ 
lung objektiver Religionsbildungen erschließen.- Damit ist 
über die Chronologie, d. h. über die Ansetzung von Lehrern 
und Schriften der Mahäyäna-Richtung z. B. — sie hat ihre 
Wurzeln in frühester Zeit 1 ) — gar nichts präjudiziert, sondern 
der psychologische und objektive Ansatzpunkt gegeben, in 
dem die Spekulationen der Späteren einsetzen und aus dem 
sie also zu verstehen sind. Es ist eben nicht jede „Verände¬ 
rung“ allein mit Hilfe der „Zeit“ zu erklären — dann wäre 
z. B. nicht einzusehen, warum neben dem späteren Mahäyäna 
das frühere Hinayäna bestehen blieb —, sondern die große Span¬ 
nung der von vornherein vorhandenen „inneren M ög- 
lichkeiten“ ist zu berücksichtigen. 2 ) 

Diese ganze Auffassung der Sache erfährt übrigens noch 
eine gewisse Illustration aus dem buddhistischen Schrifttum 
selbst. Immer wieder, und zwar in den Schriften aller Schulen, 
ist die Rede davon, daß der Buddha als Weiser, als der gute 
Arzt jeweils besondere Mittel brauche, als der kluge Lehrer 
in verschiedenen, ja scheinbar entgegengesetzten Lehren die 
Wahrheit verkünde. 3 ) Die Interpretation der drei Fahrzeuge 
in diesem Sinne bei den Mahäyänisten ist wohl das bekann¬ 
teste Beispiel für diese Anschauungen. Gerade im Saddharma- 
Pundarika-Sütra, das wir ja hier besonders betrachten wollen, 


jew (nach Täranätha) a.a.O. S. 31 ff.; vgl. auch S. 244 ff., Kern, Bud¬ 
dhismus II, Buch III; Oldenberg a.a.O. S.84ff.; Walleser, a.a.O. 
S. 13ff.; de la Valtee-Poussin, ERE Art. Mahäyäna. 

*) „Es Ist offenbar, daß der Keim der Mahäyäna-Literatur schon in 
den Ideen irgend einer der ersten Schulen liegen muß und durch den Nägär- 
juna einer bestimmten Epoche nur in ausgebreiteter Gestalt hervortrat.“ 
(Wassiljew S. 31). 

*) Das ist z. B. zu Wassiljew, a.a.O. S. 12 ff., und Suzuki, a.a.O. 
S. 11 ff., zu bemerken. 

*) Besonders die Mahäyänalehrer unterschieden eine mehrfache Unter¬ 
weisung (Adaptionstheorie und Lehre von den zwei (oder mehr) Wahr¬ 
heiten.) Vgl. de la VallSe-Poussin a.a.O. S. 145 u. S. 188, Schayer 
a. a.O. S.öOff., bes. 51 A 1. Vgl. auch die bei Suzuki, S. 277 f. a. a. 0.„ 
mitgeteilte Stelle aus dem Avatamsaka-Sütra. 
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wird ein besonderes Gewicht gelegt auf die „Weisheit des 
Buddha, die sich darin äußert, daß er den Menschen entspre¬ 
chend dem Vermögen, das sie ihrer Anlage und inneren Aus¬ 
bildung nach besitzen, die Wahrheit in bestimmten Stufen, 
Formen und Umkleidungen zugänglich macht. 1 ) Nun sind 
wir natürlich weit entfernt, diesen zur Rechtfertigung und 
Verherrlichung der Mahäyäna-Schriften, des Lotus im be¬ 
sonderen, bestimmten Lehren etwa als Beweis für die Existenz 
einer esoterischen und einer exoterischen Tradition zu nehmen, 
wie die Mahäyänisten wollen.*) Aber wir sehen doch in diesem, 
im Buddhismus selbst entstandenen Gedanken von der Mög¬ 
lichkeit einer verschiedenartigen Gestalt und dementsprechend 
einer verschiedenartigen Auffassung „der“ Lehre und^ ihres 
Verkünders einen bedeutsamen Hinweis auf die Quelle für das 
Werden der einzelnen Lehrmeinungen und Auffassungen. Es 
ist wohl ein Irrtum, anzunehmen, die Vielfältigkeit stünde 
am Ende konkreter, historischer Religionsbildungen, während 
am Anfang alles einfach und einheitlich sei. In Wirklichkeit 
ist gerade die Zeit nach dem Auftreten des Stifters in den 
ersten zwei bis drei Generationen charakterisiert durch das 
Nebeneinanderbestehen einer größeren Anzahl von „Tradi¬ 
tionen“, die nun in Konkurrenz miteinander treten. Innere 
Motive und äußere Verhältnisse wirken auf die Heraushebung 
und Betonung der einen, auf die Unterdrückung der anderen 
ein. Viel später, lange nachdem eine Einheit herbeigeführt 
wurde, die immer eine Begrenzung aber auch eine Konzen¬ 
trierung bedeutet, führt dann das Wiederlebendigwerden oft 
gerade derselben Tendenzen, die einst unterdrückt wurden, 
von neuem zu Spaltungen, Unterschieden und Trennungen.*) 
Man hat mit Recht auf die „Vorformungen" aufmerksam 


l ) Vgl. bes. Kap. II, III, IV, V, VII und unsere Anm. weiter unten 
ad „upäyakausalya“ („Plan-Weisheit“ „Politik“). 

*) Uber solche Traditionen und Theorien ist bei Wassiljew (a. a. O. 
S. G ff.) nachzulesen. 

*) Vgl. im übrigen auch die Ausführungen Frankes in der Ein!, 
zu seiner Dlghanikäya-Übersetzung 1913, S. LXII ff. und für die Paralle¬ 
len im Verlauf der Christi, und buddh. Kirchengeschichte die Bemerkungen 
bei de la Vallte-Poussin a. a. O. S. 8. 
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gemacht, die wir bei dem größten Teile der Jünger und -Hörer¬ 
schaft Buddhas voraussetzen müssen 1 ) — waren nicht Anhänger 
der verschiedensten Richtungen darunter: Yogin, Asketen 
aller denkbaren Observanzen? ' So manche Anschauungen 
und Kategorien, die sie mitbrachten, an das Erlebnis Buddha 
heranbrachten, werden dazu angetan gewesen sein, die Ent¬ 
wicklung der entstehenden Tradition in eine bestimmte Richtung 
zu bringen, vor allem die Systematisierung und Kodifizierung 
wird durch diese erleichtert worden sein. 2 ) Wenn dem Buddha 
von der Dogmatik das Prädikat des Mahäpurusa beigelegt 
wird*) — der Mahäpurusa ist bekanntlich charakterisiert durch 
eine feststehende Zahl von physischen und geistigen Haupt- 
und Nebenmerkmalen 4 ) — oder des Cakravartin, so hat man 
zunächst einmal, wie schon de Ja Valide-Poussin sehr 
treffend bemerkt, keine ,, Idealisierung“ oder Erinnerung an 
Eigenschaften des historischen Säkyamuni vor sich, sondern 
aus dem Schatze der vorgeformten Begriffe wurden bestimmte 
dazu verwendet, dem noch lebendigen — vielleicht noch un¬ 
mittelbaren — Eindruck von der Hoheit, von der Göttlichkeit 
des Buddha Ausdruck zu geben 5 ). Es ist eben nicht Zufall 
oder Willkür, daß man gerade auf diese ursprünglich mit an¬ 
deren Inhalt gefüllten Begriffe zukam, sondern sie boten sich 
einer Auffassung der Erscheinung Buddhas geradezu dar, 
für die sich das Erlebnis „Buddha“ nicht in der Erscheinung 


>) Oldenberg, a. a. O. Kap. II und III und die Lehre der Upani- 
shaden, Kap. III. De la Valtee-Poussin, a. a. O. S.223 u. 8. 

») Das heißt aber natürlich nicht etwa, daß der dogmatische Begriffs¬ 
apparat, dessen sich die Späteren bedienten, vollkommen fertig schon vor 
dem Auftreten Buddhas vorhanden war und nur „übertragen“ wurde, wie 
er war. Das ist doch wohl Senarts Meinung (vgl. a. a. O. S. 495 ff.) Eine 
solche Auslassung verkennt vollkommen die Individualität, Originalität 
und Eigengesetzlichkeit historischer Erscheinungen. Zum Grundsätzlichen 
vgl. meine „Religionswissenschaft“. — Hinr. 1924. 

•) Vgl. Senart, a. a. O. Kap. I und II. 

4 ) Über diese vgl. Burnouf, a. a. O. App. VIII. 

*) Ähnlich steht es mit andern dogmatischen Systematisierungen und 
Fixierungen, z. B. der Feststellung der zwölf Stationen des Buddhalaufs. Vgl. 
Senart, a.a.O. S.507ff., Wassiljew, a.a.O. S. 12, Beckh, a. a. O. 
S. 25 ff. 
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des Lehrers erschöpfte, sondern der die — religiöse — Er- 
fahrnis einer „übernatürlichen“ Erscheinung zugrunde lag. 

Um es noch einmal zu betonen, ich glaube nicht, daß die 
Deifizierung Buddhas, wie wir sie im Mahäyäna vollendet 
finden, eine „späte“, künstliche, scholastische oder theo¬ 
logische Arbeit oder Spielerei ist, — solche kann sich nur da¬ 
rum herumgerankt haben, — sondern daß sie einfach der 
Ausdruck einer bestimmten Art ist, den Buddha zu erleben, 
die der „realistischen“ gleichwertig gegenübertritt. 1 ) Also 
nicht auf die Formung des Erlebnisses in der theologischen 
Formel, auf die man gern das Hauptgewicht legt, kommt es 
Hier wie überhaupt an, sondern auf den Charakter, des im 
intentional erfüllten Erlebnis gehabten Inhalts. 

Wir sind gewohnt — die Texte des südlichen Kanon ver¬ 
führen dazu — in Buddha den gütigen, still-erhabenen Men¬ 
schen zu sehen. Wir sahen nun, daß er auch als Mahäpurusa, 
als Mahäsattva erlebt werden konnte. Die Anschauung, als 
deren Ausdruck wir diese und ähnliche dogmatische Fixierungen 
zu würdigen haben, muß sich mit der Zeit immer weiter aus¬ 
gebreitet haben. Sehr interessant ist eine Auseinandersetzung 
bei de la Vallöe-Poussin, in der er deutlich macht, wie die näm¬ 
lichen Termini auf eine realistische und supranaturalistische 
Weise verstanden werden konnten.*) Mahäsattva konnte als: 
igöttlichcs, aber auch als (menschlich) hohes Wesen verstanden 
i werden. Es gab „Minimisten“, die z. B. den Ausspruch Sä- 
kyamunis, er werde in dieser Welt verharren bis zum Ende 
dieses Kalpa dahin auslegten: er werde bis zum Ende eines 
Menschendaseins, d. h. bis zu hundert Jahren hier bleiben. 
Später konnte es dann nicht ausbleiben, daß allmählich im 

l ) „Mals lc canon pali ne reprdsente de son aveu qu’un des branches de 
la tradition qul se rdclame aux Presbyters, la branche dlte de la distinction. 
Le Buddha, disent les pdres du concile de Patna, dtait partlsan de la distinc¬ 
tion. Nous n’en sommes pas convaincus ou du moins doutons-nous que la 
tendance rationalistc ait exelusivement prddomind dans la plus archäique 
communautd, celle qul Inaugura les compilations scriptuaires." (De la 
Vallde-Poussin, a. a. O. S. 251). 

*) A. a. O. S. 250. — Vgl. überhaupt Kap. III und etwa Wasslljew,. 
S. 97 ff. über die Spaltung in Vaibhäsika und Sauträntika. 
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Verlauf der Entwicklung und Ausgestaltung von Tradition 
und Lehre die von Anfang an verschiedenen vorhandenen 
Tendenzen, sagen wir also, die realistische und supranatura¬ 
listische — die Zahl der Schattierungen wird groß gewesen 
sein — sich stören mußten und nun auch nicht mehr auf die¬ 
selbe Sprache geeinigt bleiben konnten. 1 ) Mochten die ex¬ 
tremen Realisten schon gegen eine mittlere, nur supranatura¬ 
listisch gefärbte Auffassung, wie sie etwa die Lokottaravädin 
vertraten, Bedenken hegen, so mußte die extrem supranatura¬ 
listische Auffassung, wie wir sie aus den Schriften der Ma- 
häyäna-Lehrer kennen, ihr tiefstes Befremden erregen. Anderer¬ 
seits verstehen wir durchaus, wie Geister, denen ihrer Natur 
und ihrem Buddha-Edebnis nach Buddha Gott war, auch 
eine gemäßigt „übernatürliche“ Auffassung, wie sie vielleicht 
«aus den drei Abschnitten des Nidänakathä 2 ) spricht, nicht 
genügen konnte, von der Lehre der Sthavira ganz zu geschwei- 
gen. Fragen wir uns, was z. B. die verschiedenen Richtungen 
unter dem gleichen Ausdruck „lokottara“ verstehen. 3 ) Für 
den einen besteht das Überirdische in dem Besitz von Er¬ 
kenntnissen und Versenkungen, in der Freiheit von mensch¬ 
lichem Laster und Fehl, so lehrten die Vaibhajyavädin. Wieder 
andere gibt es, für die ist die Geschichte des Buddha in der 
Welt nur ein „Gleichnis“: er ist höher als die Welt, aber er 
hat sich ihr angepaßt, er trug einen geistigen Leib (manomaya). 4 ) 
Hier ist Ernst gemacht mit der Frage Gott oder Mensch? 
Wir sehen, wenn diese Anschauungen noch nicht „doketisch“ 
sind, so ist zum vollendeten Doketismus nur noch ein Schritt. 
Auf dem Konzil von Patna wurde die Lehre verdammt: Sä- 


*) Vgl. Wassiljew, a. a. O. S. 61 ff. u. bes. 97 ff. — Bereits die Ma- 
häsärighika sprechen von der Unendlichkeit, Allmacht und Ewigkeit des 
Buddha. 

*) Die erste zusammenhängende Lebensgeschichte des Buddha finden 
wir in dieser „Erzählung von den Anfängen“, die dem Jätakakommentar 
vorangeht. Vgl. Winternitz, S. 148 ff. u. Seidenstücker a. a. O. 

•) Vgl. de la Vall6e-Poussin, a. a. O. S. 248 ff. u. ERE Art. 
Bodhisattva. 

4 ) De la Vallde-Poussin, a. a. O. S. 256f. Vgl. dort die Lehren 
Aber den Leib des Buddha nach den supranaturalistischen Hinäyäna und 
den Mahäyäna-Schulen. 


3* 


Mahäyäna 


36 

kvamuni hat nicht wirklich in der Menschenwelt geweilt, er 
M im Tusitahimmel verblieben, Menschen und Götter haben 
nur eine Erscheinung von ihm gesehen.*) Hier ist der Doke- 
tismus vollkommen.*) Noch einmal: wir wollen hier keine 
zeitliche Entwicklung zeichnen, wir legen keinen Wert auf 
die chronologische Ordnung. Das Entscheidende ist uns, daß 
schon unter den supranaturalistischen Sekten des Hinayäna 
eine Buddha-Auffassung anzutreffen war, die sich nahe mit 
der berührt, die wir in extremster Form beim Mahäyäna 
wiederfinden.*) Es gilt auseinanderzuhalten die Grundauf¬ 
fassung, die hier überall meist sehr alt ist und die jeweilige 
dogmatische Ausgestaltung in Schulen, Sekten und Zweigen, 
die die einzelnen Lehren entwickelt und mit der Zeit ausge¬ 
staltet, verfeinert oder vergröbert. Es handelt sich dabei oft 
nur um die letzte Konsequenz, die gezogen wird, an der wir 
dann das erkennen, was der Anlage nach alles bereits in den 
Ursprüngen vorhanden war. So ist die Ausgestaltung der 
Theorie von einer gleichzeitigen Pluralität von Buddha*) 
natürlich spät — für das Hinayäna der Sthavira war selbst¬ 
redend kein Gedanke an eine solche Möglichkeit,») aber durch 
Anerkennung einer Anzahl von Vorgängern Säkyamunis war 
doch auch hier die strenge „Einzigartigkeit“ durchbrochen.*) 
Bei den Supranaturalisten des größeren Fahrzeugs überbietet 
eine Schrift die andere: nach Zeit und Raum werden die Buddha 


») Ebd. S. 250. 

*) Zur Lehre von den drei Leibern vgl. ERE, Art. Ädibuddha, S. 98. 

*) „II n'est pas Impossible", schreibt de la Vall6e-Poussin, a. a. O. 
S. 259, „qu'avant t’lpoque d’A$oka les supranaturalistes possSdassent ddjä, 
dans les traits essentiels, la bouddhologie, dout ia thäse dockte est une des 
expresslons, et que le Lotus de la bonne Loi, qui doit ötre du premier siöde 
de notre dre, d6veloppe dans tout son ampleur doctrinale et mythologique.“ 

*) Vgl. Kern, a.a.O. S. 408 ff., Oldenberg, a. a.O. S. 375 ff. 

•) „L’anclenne croyance n'a pas suppos6 que deux Bouddhas pou- 
vaient consister.“ De la Poussin, a. a. 0.264: vgl. die dort angezogenen 
Stellen aus dem Päli-Kanon. 

•) Über die Arten und Namen der Buddha vgl. Kern, 1,5,406 ff. An sich 
sind es nach dem Päli-Kanon 34, aber nur die letzten sechs werden ln den 
Nikäya genannt und stimmen mit der Sanskrit-Lehre überein. (Vgl. auch 
E R E II, 739.) 
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verunendlicht. 1 ) Hunderte von Millionen gab es, unzählige 
Buddha-Bereiche (kshetra) gibt es, von denen jedes Milli¬ 
arden Welten umfaßt, und so regieren in jedem Augenblick 
ungezählte Buddha. Das ist Mahäyäna. — Wie haben wir 
solche Vorstellungen zu verstehen? Handelt es sich bei dem 
allen nicht doch vielleicht nur um Einbrüche des alten hindu- 
istischen Pantheismus, um das ungezügelte Ausschweifen 
einer tollgewordenen Phantasie, die mit ihren Gesichten und, 
am Ende, gar nur mit Namen und Zahlen spielt? — 

Man kann wohl das Zentralerlebnis des Mahäyäna 
nach seinem Inhalt so charakterisieren: die Erfahrnis, daß 
(ein) Gott ist. War der Stifter und Meister des Buddhismus 
dieser Gott? Auch er war es, aber nicht in ihm allein ist dieser 
Gott erschienen. Er offenbart sich in unzähligen Erscheinungen. 
Das Pantheon des Mahäyäna, sagt man, ist groß. Wer ist der 
größte unter diesen — Göttern? Wir wollen nicht so fragen, 
denn das ist eine Betrachtungsart, die unserm Denkstil eigen 
ist. Der fromme Buddhist des Mahäyäna darf sich einer Fülle 
von Manifestationen der Gottheit erfreuen, in die Anbetung 
einer jeden gießt er die Fülle seiner Andacht zu Gott aus.*) 
Hinter ihnen allen steht der Dharmakäya, das wahre Sein, 
'das sich in den Tathägata konkretisiert.*) Das ist der meta- 
physisch-philosophische Aspekt, den wir aber hier, wo wir 
von der Theologie handeln, noch ausschalten wollen. Wir 
sahen: das Entscheidende an der Erscheinung des Buddha 
gegenüber der Lehre der Upanischaden war die Wiederein¬ 
führung der persönlichen Macht in das Weltbild: der Gedanke 


«) „Comme !e Lalitavistara et d’autres livres sanscrits le Mahävastu 
fait grand usage de ces interminables änum^rations. C’est par douzaines 
qu’il nous !es sert .... Quand l’addition ne suffit plus, i! y ajoute la mul- 
tiplication ....** (de la Valtee-Poussin, a. a. S. 265). 

*) Über das (spätere) System der Dhyäni-Buddha und den Ädi-Buddha 
vgl. de la ValUe-Poussin, E R E I, 93 ff. 

*) Zum Begriff des Dharmakäya vgl. de la Valiäe-Poussin, ERE 
Art. Adibuddha, S. 98 u. Suzuki, a. a. O., Kap. X, das Übersetzungen aus 
dem Avatamsaka-Sütra bietet. Der Dharmakäya dieser Schrift entsprich- 
jedenfalls (vgl. seine Prädikate dort) genauestens dem Tathägata Säkya 
muni des Lotus (und dem Amitäbha). S. 234 ff. bei Suzuki die Anschau¬ 
ungen der späteren Mahäyänalehrer Ober den Dharmakäya. 
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der Hilfe, der Gnadenhilfe war dadurch nahegelegt. In der 
Predigt des Buddha tritt er wohl zurück. Der ältere Buddhis¬ 
mus der Pälitexte räumt ihm nur eine geringe Rolle ein, aber 
es kam die Zeit, wo dieser Gedanke, den vielleicht zuerst nur 
einige wenige mutig ergriffen, der Trost von Millionen wurde. 
Mochte er in der Predigt des Meisters immerhin zurücktreten, 
war nicht die Erscheinung des Buddha schon eine Mani¬ 
festation der „Hilfe?“ Und nun wurde dieser Gedanke mit 
der dem Inder eigenen Glut der religiösen Empfindung ver¬ 
lebendigt, mit ungeheurer Intensität ergriffen. Die Gnaden¬ 
hilfe mußte groß, unendlich groß, nah, unendlich nah sein. 
Es gibt keinen lebendigeren Ausdruck für die Intensität, mit 
der dieser Gedanke gedacht wurde, als die immerfort sich ver¬ 
vielfachende, in immer neue Erscheinungen sich kleidende, 
immer von neuem in die Menschenwelt herabsteigende, zu 
immer neuer Opferung bereite Gottheit des Mahäyäna. Nichts 
liegt uns ferner als diese pluralistische Auffassung von Gott 
etwa zum Monotheismus umdeuten zu wollen, wir berufen 
uns auch nicht auf die späte, philosophisch abstrakte Ädi- 
buddha-Spekulation; 1 ) uns ist entscheidend dieser große, eine 
Gedanke, in dem die Mahäyäna-„Götter“ alle eins sind: Gna¬ 
denhilfe. Gnädige, erlösende Liebe: das ist Säkyamuni, das 
ist Amitäbha oder Amitäyus, das sind die vielen andern, von 
denen wir oft kaum wissen, wodurch sie sich voneinander unter¬ 
scheiden, außer im Namen. Das ist das Bewegende, die Sub¬ 
stanz jener Wesen, die eine spezifische Schöpfung des Ma- 
häyäna-Glaubens sind:*) die Bodhisattva,*) von denen wir 
bald noch zu reden haben werden, der unzähligen „kleinen“, 
und der erhabenen „großen“: das Wesen Avalokitesvaras, 4 ) 


') Für diese vgl. E R E. Art. Adlbuddha und de la ValUe-Poussln, 
a. a. O. 261 ff. 

*) Das sind sie, trotzdem auch der Hlnayäna-Buddhismus den Begriff 
Bodhisattva kennt. Ober seine Rolle dort vgl. E R E U/S. 739. 

*) „menschlicheund öbermenschliche'‘nach Kern, Lotus, Einl. XXXV.f. 
— Vgl. für diese Gestalten und ihre Rolle in der künstlerischen Darstellung 
etwa: Grünwcdel, Buddhistische Kunst in Indien 1910. S. 117 ff. 

*) Vgl. den Art. A. in E R E. und neustens (zu dem Namen:) Zimmer, 
Der Name A. (Ztschr. f. Indol, u. Iran, I, 1 (1922). S. 73 ff. — Für den 
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.Mafijusris, 1 ) Maitreyas*) und aller der anderen. Die Völker, 
die das Mahäyäna annahmen, haben ja, jedes in seiner Weise, 
diese Gottheiten weiter gepflegt und herrlich gemacht. Wir 
wollen und können hier nicht versuchen, ihre Gestalten nach¬ 
zuzeichnen, das ist in manchen schönen monographischen Ar¬ 
beiten schon von Berufenen unternommen worden. In dem 
Saddharma-Pundarika, um das ja unsere Betrachtungen 
kreisen, begegnen wir den meisten dieser großen Gottheiten. 

Im Mittelpunkt aber steht der Buddha-Säkyamuni. In anderen 
Mahäyäna-Sütra ist es wieder mehr Amitäbha, der als „Gott“ 
erscheint — wie gesagt, dem Gläubigen macht dieser Wechsel 
keine Schwierigkeiten. Nicht nur, daß er überhaupt duldsam 
ist und weitherzig in bezug auf die eigene Lehre und die frem- I 
den, das Entscheidende ist ihm die Tatsache, daß .eine hilf- | 
reiche Gottheit ist. die er nun als Säkyamuni oder Amitäbha 
anrufen wird, wie es ihm näher liegt. 3 ) Die Verehrung des jj 
Buddha-Amitäbha hat allerdings zu engerem Zusammen- | 
Schluß derer geführt, die bei dieser Gottheit Hilfe suchen. 

Ihm wird ein überschwenglicher Kultus geweiht, und mehrere I 
Sekten folgen dieser besonderen Form der Mahäyäna-Lehre: 
der Amida-Religion, von der man recht gesagt hat, daß sie 
bhakti-marga ist: hier stehen alle forderungen zurück hinter j 
der einen:‘-'seine gläubige Zuversicht auf Amitäbha zu setzen, | 
der infolge seines besonders hohen und barmherzigen Ge- | 
lübdes jetzt als König in Sukhävati, dem westlichen Lande der ^ 
Seligen, thront. 4 ) 


chinesischen A.: Beal,Catena, IV., bes. im Hinblick auf das XXIV. Kap. 
des Lotus, das er in der Übersetzung aus dem Chinesischen mitteilt. 

») Vgl. den Art. M. in E R E. und Burnouf, a. a. O. App. III. — 
Maftjusri spielt eine bedeutende Rolle im Lotus. Vgl. das Eingangskapitel 
mit dem Wechselgespräch zwischen dem „Kumärabhüta“ und Maitreya. 

*) Vgl. den Art. M. in E R E und für den Metteyya des Päli-Buddhis- 

mius Oldenberg, a. a. O. S. 375 u. ö. 

. .Cela fait que 1’lSglise y porte ä bon droit le nom de Mahäyäna, 

ce qui veut dire Grand V6hicule, a la perfection. Chacun peut donc cher- 
cher la b^atitude par la möthode qui lui plait le plus, ou s’accorde le mieux 
avec son temp£rament.“ (de Groot, Le Code du Mahäyäna en Chine 
S. 5 f.) 

4 ) Wir lernen diese Frömmigkeit kennen aus Texten, wie den Sukhä- 
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Buddha Säkyamuni heißt Gott im Saddharma-Pundarika. 
Das Sütra will ihn uns zeigen in seiner ganzen Herrlichkeit. 
So thront er in unermeßlichem Glanze auf dem himmlischen 
Grdhraküta, umgeben von einer himmlischen Zuhörerschaft, 
in* der alle Kategorien von Lebewesen vertreten sind. 1 ) Von 
den Charakteristika, die R. Otto am „Heiligen“ hervorgehoben 
hat,*) sind es zwei, die mit Macht vor die Seele treten, wenn 
wir diese Verkündigung vom Buddha auf uns wirken lassen: 
„majestas“ und „augustum“. Wir empfinden etwas von der 
„Macht" des Weltenherrn, auf die im Menschen das Gefühl 
des eigenen Versinkens, Kleinwerdens und Nichtigseins ant¬ 
wortet. 3 ) Es ist das sanctum, dem der Mensch sich gegenüber 
weiß. Sehr richtig hat Otto betont, daß die Scheu, die uns 
hierbei antritt, nicht etwa nur Furcht vor dem Übergewaltigen 
sei, sondern daß das „tu solus sanctus“ auch ein Lobpreis 
ist, der „nicht nur die Übergewalt stammelnd zugesteht, son¬ 
dern zugleich ein über allen Begriffen Wertvolles anerkennen 
und rühmen will.“ 4 ) Das zeigt sich hier. Und weiter etwas 
anderes sehr Wichtiges: die „Scheu“, die die Herrlichkeit des 
Buddha in uns erregt, ist nicht die Wirkung nur des Gewahr¬ 
werdens seiner Taten, wie es im Hinayäna ist, wo der Buddha 
verehrt wird um seiner hohen Leistung willen, sondern im 
Gegensatz zu dem rationalistischen Zug, der in dem Einsetzen 
von Bewunderung und Anbetung auf Grund der Erkenntnis 
seiner Fähigkeiten liegt, kommt hier neben und vor dem anderen 


vatlvyüha und dem Amitäyus-Sütra (S. B. E. XLIX) die bekanntlich 
besonders bei einzelnen Sekten Chinas und Japans die größte Verehrung 
genießen, über diese vgl. vor allem Haas, Amida Buddha unsere Zuflucht 
und Fujishima, a. a. O. Außerdem E R. E I Ädibuddhau. VIII Mahäyäna. 
S. 338, A. 4. und allgemein Krause, a. a. O. Teil II Kap. V111 u. IX. 

*) Vgl. das mächtige Einleitungskapitel des Lotus. Zum Weltsystem vgl. 
Burnouf App. XVIII Kern,a. a. O. S. 366 ff. K irfle, Kosmogr. d. Inder 
1920 S. 178. Über das Milieu der Mahäyäna-Sütra auch Suzuki, a.a.O. S.243 f. 
Ä ) R. Otto, Das Heilige. Ich zitiere nach der 8. Auflage von 1922. 

*) „The phantasmagorical parts of the whole are as dearly intended 
to impress us with the idea of the might and glory of the Buddha, as his 
Speeches are to set forth his all-surpassing wisdom.“ (Kern, Lotus, Einl. 
5, X). 

4 ) a. a. O. S. 67. 
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das Irrationale zu seinem Recht: das Numinose wirkt sich aus 
und heischt eine Reaktion, die ursprünglich ist und nicht auf 
rationaler Überlegung ruht. Nämlich: auch die sittliche Hoheit 
des Buddha, die im Lotus stark betont wird, seine beispiel¬ 
lose Liebe und Barmherzigkeit ist nicht der letzte oder gar 
ausschließliche Grund für die Anbetung, sondern dem Herrn 
eignet vor dieser höchsten moralischen Wertigkeit eben noch 
die andere, die den Menschen erschauern läßt, wenn er nur 
die Gegenwart des Buddha von ferne spürt. Im übrigen ist 
das Saddharma-Pundarika ebensowenig „monotheistisch“ wie 
es das Mahäyäna im ganzen ist. 1 ) Die „Herrlichkeit“ bleibt 
nicht auf den Buddha Säkyamuni konzentriert — so stark 
sie sich im Gegensatz zu anderem Sütra auch auf ihm ver¬ 
sammelt — sondern erscheint, wie schon angedeutet, deta¬ 
chiert auf dieTathägata vor dem „jetzigen“ Herrn und nach 
ihm, auf die großen Bodhisattva, deren wir schon Erwähnung 
taten. Es verdient überhaupt hervorgehoben zu werden, 
schon um Mißverständnisse auszuschließen, daß die Beschrei¬ 
bung der Herrlichkeit, die uns sie zu sehen fähig machen, zu 
ihr hinführen soll, nicht von der Art der alttestamentlichen oder 
gar neutestamentlichen Schriften ist: starke Hervorhebung des 
Einzigartigen, Individuellen — in der Darstellung: Rem- 
brandtsche Konzentrierung des Lichts auf die im Mittelpunkt 
stehende Erscheinung, — sondern hier wird mit „Vervielfäl¬ 
tigung“, mit der Technik der Multiplikation und Integrierung 
gearbeitet, und — es läßt sich nicht leugnen, daß die endlosen 
Wiederholungen und alle die anderen Kunstmittel, auf deren 
ästhetische Bedeutung schon hingewiesen wurde, ganz gut 
geeignet sind, den Eindruck des feierlich Erhabenen, numinos 
Berührenden wachzurufen. So spüren wir aus diesen langen 
Reihen von Worten doch eine Wirkung wie die der ewig glei¬ 
chen Strophen einer Litanei, die das Gemüt andächtig, fest¬ 
lich stimmen. Im gleichen Sinne wirkt der Charakter des 
Wechselgesprächs — „dramatic performance“ nach Kern*) 


») de la ValUe-Poussin spricht (ERE Art. Lotus) von „mono¬ 
theistischen Zügen“. 

*) Kern, Lotus, Einl. S. IX. 
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_ d er dem Saddharma-Pundarika eignet. Die starre Feier¬ 
lichkeit wird aber gerade dadurch auch wieder mit Leben er¬ 
füllt, es wird gleichsam eine Brücke geschlagen zu dem Herrn, 
der da in seiner Herrlichkeit thront. Daß ihn eine Stimme er¬ 
reicht, und daß er selbst die seine erhebt, das bringt den Men¬ 
schen wieder näher heran, das verleiht dem Buddha auch 
wieder einen Schimmer von „Menschlichkeit“. Mit dem dürf¬ 
tigen Schema Theismus Pantheismus kommt man nicht aus, 
wenn man die Theologie und die Frömmigkeit des Lotus wür¬ 
digen will. Das Saddharma-Pundarika ist ein schönes Beispiel 
für die Frömmigkeit, in der die „Du“-haltung und die „Er¬ 
haltung der Gottheit gegenüber 1 ) miteinander vereinigt sind, 
— nicht vermischt, das gibt es nicht, sondern es kommt beides 
zu seinem Rechte: der Schauer vor der Herrlichkeit des „Er“ 
und die gläubig hingebungsvolle Anlehnung der Kreatur an 
das „Du“ (Vater).“*) Dem entspricht auf der Seite der Gott¬ 
heit das glanzvolle Thronen in der göttlichen Glorie und die 
Liebe, die freundliche Besorgnis für die Kinder. Die letztere 
kommt besonders schön zum Ausdruck in der „upäyakau- 
salya“ des Buddha.*) Immer wieder werden wir über neue Wege 
und Pläne aufgeklärt, die der Tathägata ersonnen, um gemäß 
seinem Gelübde, der größten Tat seiner Barmherzigkeit, die 
leidenden und irrenden Menschen aufzuwecken, zu retten 
und zu erlösen. Das Sütra ist unerschöpflich reich an feinen 
und tiefen Gleichnissen, 4 ) die diese sorgende Liebe zum Aus- 

*) Diese Termini stammen von R. Otto. 

*) So ist, Lotus Kap. III, S. 76, der Tathägata der Vater der Welt, 
der die höchste Vollkommenheit erreicht hat in der Kenntnis der rechten 
Mittel (s. u.), der sehr gnädig, langmütig, wohlwollend und mitleidsvoll ist. 

•) „Upäyakausalya. 44 Burnouf übersetzt die Überschrift des I(.Kapitels 
mit: habilltö dans Pemploi des moyens, Kern mit scilfulness. Es ist schwer 
im Deutschen einen ganz passenden Ausdruck zu finden.— Die „Plan-Weis¬ 
heit 41 äußert sich vor allem in der Erfindung und Anwendung besonderer 
Mittel —auch scheinbar anfechtbarer (Vorwurf der Unwahrheit) — zur 
Rettung der Kreatur. Es ist „Politik 41 in dem bekannten Sinne des 
Vermögens das für Augenblick Richtige zu finden. Vgl. Lotus Kap. 
II, III, V, VII, XV. 

: 4 ) Einige der schönsten sind: Das vom brennenden Haus (Kap. III), 
das vom verlorenen Sohn (IV), das vom Zauberkraut und vom Töpfer (IV), 
das von der Zauberstadt (VII), das vom eingenähten Edelsteine (VIII), 
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druck bringen. Die Tathägataweisheit ist so hoch, sein Wissen 
so tief, daß sie dem irrenden, geblendeten und weltbefangenen 
Menschen schlechthin unbegreiflich erscheinen muß. 1 ) Aber, 
— und das ist die höchste Versöhnung von Gott und Mensch, 
die das Mahäyäna uns zeigt, an jeden Menschen wendet 
sich mit dem geeigneten Mittel und auf besonderem Wege die 
erbarmende Liebe, um ihm zu zeigen, daß auch in ihm die 
Möglichkeit angelegt ist, nicht nur dem Leiden zu ent¬ 
rinnen, sondern selbst dereinst aus dem Erlösten zum Erlösen¬ 
den, zum Tathägata zu werden. 2 ) Dieser Gedanke hält die 
beiden an sich diametral entgegengesetzten Anschauungen zu¬ 
sammen: die eine von der Majestät und Herrlichkeit Gottes, 
und die andere von der„Deifizierung“ des Menschen. Im Ma¬ 
häyäna des Saddharma-Pundarika sind beide versöhnt. 

II. 

Zur Ethik und Philosophie des Mahäyäna. 

Das Zentralerlebnis, durch das die mahäyänistische Fröm¬ 
migkeit bestimmt wird, bestimmt auch die mahäyänistische 
Ethik: das Erlebnis, daß (ein) Gott ist, die Idee der G naden- 
hilfe. Damit ist der entscheidende Gegensatz zum Hinayäna 
auch auf diesem Gebiete bezeichnet: an die Stelle der auto- 
soterischen Grundauffassung tritt die h e t er osoterische. Sie 
wird mit allen ihren Konsequenzen bejaht. Wir wollen hier 
natürlich nicht das gesamte „System“ der mahäyänistischen 
Ethik entwickeln, sondern nur soviel anmerken, wie uns be¬ 
sonders im Hinblick auf das Verständnis des Lotus, nötig zu 
sein scheint. 3 ) Die Konsequenz der autosoterischen Grundauf- 

das von den Brunnengräbern (X), das von Krondiamanten (XIII), das vom 
Arzt (XV). 

») Immer wieder wird dabei betont, daß in Wahrheit nur eine Lehre 
Ist. (II, S.48, V.68; V, 141, V.81 f., und sehr oft.) Die meisten Gleich¬ 
nisse sind der Durchführung dieses Gedankens gewidmet. 

*) So Lotus, Kap. II, S. 33, V. 9, 10 u. ö. 

») Den ersten Versuch die Ethik des Mahäyäna systematisch darzu¬ 
stellen, stellen die Arbeiten de la ValKe-Poussins dar. Vgl. vor allem 
seinen Art. Bodhisattva ln E R E und die betreffenden Partieen in den 
J,Opinions“, vor allem Kap. IV. Dort sind auch die Quellenschriften an- 
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fassunc wird vor allem nach zwei Seiten hin gezogen: zunächst 
wird die Bedeutung des Führers zum Heil im Gegensatz etwa 
zur Lehre der südlichen Schule in exemplarischer Hinsicht 
festgestellt. Nicht die Lehre des Buddha ist etwa allein 
entscheidend, sondern — Betonung der Idee der persönlichen 
Macht — sein Wandel, sein Leben. 1 ) Das Individuum findet 
den Maßstab für sein Tun nicht in sich, sondern im Buddha. 
Damit hängt dann das Weitere zusammen, daß die höchste 
Forderung nicht mehr die Erreichung der individuellen Er¬ 
lösung sein kann — so formuliert der Pälibuddhismus das Ziel 
des Wandels — sondern die Nachfolge Buddhas,*) der eben 
nicht autosoterisch-hinayänistisch als Vorbild zur Gewinnung 
der eigenen Befreiung aufgefaßt wird, sondern als universaler, 
als Welt-Erlöser. — So bekommt der „Andere“ im System 
der mahäyänistischen Ethik eine entscheidende Bedeutung, 
der Andere ist erstens Meister und Vorbild, daraus erwachsen 
bestimmte Aufgaben und Pflichten: Nachahmung, Anbetung, 
Verehrung, Dienst. Der Andere ist zweitens bedürftig der 
Hiife, daraus erwachsen wieder bestimmte Pflichten und Auf¬ 
gaben, vor allem die Barmherzigkeit. So wird die Ethik des 
Mahäyäna von dem „Formalprinzip" des Nachfolge-Ge¬ 
dankens beherrscht. —Auch das Mahäyäna kennt ein Nir- 
väna.*) Das ist wohl einer der Hauptpunkte, die alle Bud- 

gegeben. — Vgl. auch die Übersicht Ober die dharmälokamukha nach dem 
Lalitavistara bei Kern, a. a. O. S. 517 ff. 

») Gewiß ist die Lehre, die „Verkündigung 11 des Buddha wichtig — 
vgl. auch die auch im Lotus eifrig befürwortete Verherrlichung der Lehre, 
die Anschauungen über ihre Dauer und Tradition usw. —• aber ihr bedeu¬ 
tendster Inhalt ist im Mahäyäna doch immer der Buddha, sein Wandel 
und sein Gelübde. — Zum Kultus des „Buddha-Wortes“: vgl. bes. Lotus 
* Kap. X, XVI, XXI — „he who alter collecting this Dharmaparyäya into 
a volume carries iton his shoulder carries theTathägata on his Shoulder*' 
(XVI, S. 321); „this Dharmaparyäya of the Lotus of the True Law sur- 
passes all Sütras spoken by the Tathägathas“ (XXII, S. 386) u. ö. — und 
der Predigen Lotus Kap. X. 

*) „Le bouddhiste qui fait voeu de devenir Bouddha: tel est par d *- 
ftnition le fidöle du grand Vdhicule.“ De la ValUe-Poussin, a. a. O. 
S. 289. 

•) In der Amitäbha-Religion, die uns als Sonderform mahäyänistischer 
Frömmigkeit schon begegnete, wird das Nirväna sehr konkret, als Paradies 
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dhisten sich als Einheit fühlen lassen. Aber getreu dem Nach¬ 
folgegedanken kann niemals die baldmöglichste Erreichung 
dieses Nirväna, dessen nähere Beschaffenheit wir noch kennen 
lernen werden — der Mahäyänist bezweifelt überhaupt die 
Möglichkeit einer Erreichung des Nirväna bei Lebzeiten, wäh¬ 
rend einer Existenz 1 ) — das Ziel des „Wandels“ sein, den die 
mahäyänistische Ethik fordert. Mahäyänacaryä ist Bodhi- 
sattvacharyä. — Einer supranaturalistischen Auffassung des 
Buddha muß auch eine supranaturalistische Auffassung von 
der Erkenntnis entsprechen, die den Höhepunkt in seinem 
Leben bezeichnet. Für die hinayänistische Lehre ist, wie wir 
wissen, der Inhalt dieser Erkenntnis die vierfache Wahrheit 
und der achtteilige Pfad, und bei dem ist nichts „Überirdi¬ 
sches“. Für den mahäyänistischen Buddhisten ist diese Er¬ 
kenntnis etwas anders:*) sie ist ein umfassendes und durch¬ 
dringendes, ein All-Wissen, das höher ist als alle Vernunft, 
das auch der Buddha nicht in einer Nacht als Frucht einer 
Meditation erreichen konnte, sondern zu dem es unendlicher 
Anstrengungen durch viele Existenzen hindurch bedurfte. 
Und weil der wahre Buddhist Buddha nachfolgt, muß auch 
er nach diesem All-Wissen streben und die Laufbahn einer 
Bodhisattva beginnen.*) Nicht der Arhat, der Pratyeka- 

(Sukhävatl) verstanden. Damit ist der äußerste Gegensatz gegen die ab¬ 
strakte Lehre des Päli-Kanons bezeichnet. Vgl. für die Nirväna-Lehre 
des alteren Buddhismus: Heiler, Die Stufen der buddhistischen Ver¬ 
senkung * 1922, S. 36 ff. u. Anm. 225; für die Sukhävätl-Vorstellungen s. 

oben. , . 

*) De la Valläe-Poussin, a.a.O S. 294. Dort die astronomischen 

Zahlen des Avatamsaka für die Dauer des Laufs bis zur Erreichung des 
Nirväna. Vgl. auch 303 ff. 

*) Auch im Mähäyäna werden bekanntlich diese Wahrheiten aner¬ 
kannt — vgl. die mehrfache Erwähnung im Lotus (Kap. 1, S. 18, VII, S. 171 
u. ö. XIX, S. 354, Kap. II, S. 56, v. 126 die Erwähnung von Arhat, Samgha 
und Dharma) — aber ihnen werden die sechs Tugenden vorgesetzt. (Lotus 
Kap. XI, S. 243 u. ö.) 

*) Vgl. ERE, Art. Bodhisattva. Über die Phasen des Bodhlsatt- 
vacaryä nach dem Mahävastu und der lOgliedrigen Klimax nach dem 
Süträlamkära vgl. Schayer, a.a.O. S.36. Der klassische Text ist das 
Dasabhümaka, dessen Rezension Dasabhumlsvara eines der 9 Dharma ist. 
Die Stufen-Reihe nach den Avatamsaka-Sütra bei Suzuki (a. a. O. 313 ff.). 
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buddha 1 ), der in eigener Kraft die vom Lehrer einst gefundene 
Wahrheit baldmöglichst auch für sich zu erringen strebt, ist 
auf dem rechten Wege, sondern der Bodhisattva, der auf dem 
schwierigen Pfad der zehn Stadien nach der Buddhaschaft 
strebt. Von diesem Standpunkt aus muß der Anhänger des 
kleinen Fahrzeugs als Egoist erscheinen — „was sagt mir seine 
Heiligkeit, wenn er heilig nur für sich selber ist“, fragt Sänti- 
devas Bodhicaryävatära, der ethische Spiegel des Mahäyäna.*) 
Ihm fehlt eines, das, was den Buddha des Mahäyäna charakte¬ 
risiert: die Liebe, und zwar die positive, die tätige Liebe. 3 ) 
Es kann nicht anders sein, als daß das hinayänistische unbe¬ 
irrbare Streben nach der eigenen Erlösung dem Mahäyänisten 
als eine große Inkonsequenz erscheinen muß: das Ich will 
die Befreiung, aber ist nicht die Aufhebung des Ich eine der 
ersten Forderungen des Buddha, hat dieser selbst nicht ganz 
anders gehandelt? Erbarmende Liebe kennzeichnet seinen 
Wandel von Urzeit her, wer ihm nachfolgen will, muß diese 
Liebe lernen und üben. 4 ) Mit ihr ist es dem Buddha gelungen, 
zweierlei zu erreichen, was die Welt der Erlösung näher bringt: 
er gelangt zum Buddha-Wissen und so zur Erkenntnis des 
wahren Wesens der Dinge; damit zeigte er den Menschen das 
Ziel und er sammelte zweitens einen Schatz von Verdiensten 
und ebnete damit den Menschen den Weg. Darum gilt es in 
der Nachfolge des Buddha eine zwiefache Ausrüstung anzu¬ 
legen: die Rüstung des Wissens (j fl änasambhära) und die 
Rüstung des Verdienstes (punyasambhära). 5 ) Es gilt, die 


*) Beide Klassen werden im Lotus — vgl. vor allem die Rede von den 
drei Fahrzeugen und die darauf bezüglichen Gleichnisse — häufig genannt. 
Näheres s. bei Oldenberg a. a. O. S. 358 ff. 

*) De la ValHe-Poussin, a. a. O. S. 283. 

*) über die Liebe im Pali-Kanon — und ihre Auffassung und Bewertung 
durch die Forschung vgl. de la Vall £e-Poussin, a. a. O. S. 285 ff. Dort 
(S. 275 ff.) die Wiedergabe der Pürna-Episode aus dem Päli-Kanon. („Elle 
foumit une preuve trds nette de Pesprit du Grand V6hicule dans la lit£ra- 
ture authentique du Petit.“ — Pürna erscheint im Lotus Kap. VIII.) 

4 ) Vgl. die bei de la ValKe-Poussin (a. a. O. S. 321 f.) zitierten 
Stellen aus dem Siksäsamuccaya und Bodhicaryävatära. 

•) „The disciple must apply himself to the double task of merit and 
knowledge, in which are included alle the virtues that make a Buddha.“ 
De la ValUc-Poussin ER Eil S. 478/9. 
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„Vollkommenheiten“ oder Tugenden (päramitä) zu üben, durch 
die man zum Bodhisattva wird. — Nun, daß Wissen zur Er¬ 
lösung helfen kann, befremdet niemanden, der den Buddhismus 
nach den Pälitexten kennt, aber Verdienst? 1 ) Wie kommt 
dieser Begriff in den Buddhismus hinein? Er ist nur verständ¬ 
lich in dem Zusammenhang der mahäyänistischen Vorstel- 
lungs- und Glaubenswelt. Aber da ist er auch verständlich. — 
Was die erbarmende Liebe tut, das kann nicht verloren sein. 
Das Mahäyäna weiß, daß es eine Möglichkeit gibt, auf den 
Genuß der Früchte seiner guten Gesinnungen und guten Taten 
zu verzichten um der anderen willen: der Buddha tat es, und 
der Bodhisattva tut es ihm nach. So kommt dem Menschen 
das Verdienst der Wesen zu, die sich auf höhere Stufen hinauf¬ 
gearbeitet haben: die Vollendung des Gedankens der Gnaden¬ 
hilfe. Zugleich die weiteste Entfernung von dem Standpunkt, 
der das Ich einschließen will in sein ureigenstes Bereich ohne 
Pflichten für andere, ohne Rechte an andere, wenn es sich um 
das eigene Seelenheil handelt. Zugleich die tiefste Aufhebung 
des Ich mit seiner ichbezogenen Vorstellungs- und Wunsch¬ 
welt: nichts geschieht zum eigenen Besten, sondern alles um 
der anderen willen: „faire le bien non pour les r£compenses- 
ehestes, mais pour soulager les cr£atures; convoiter la Science 
bouddhique et la saintet£ pour les distribuer aux ignorants et 
aux pScheurs.“*) Wie die heiligen universalen Buddha es 
taten, so nehmen die Bodhisattva, die ihnen nachfolgen, das 
Schwerste auf sich, um der leidenden Kreatur zu dienen: sie 
verzichten auf das baldige Nirväna und entschließen sich zu 
immer neuer Wanderung durch viele Zeiten und durch vielem 
Existenzen.*) Sie tun das Gelübde, das Säkyamuni tat: ein 
vollkommener Buddha zu werden, denn nur ein solcher kann 


») Im Lotus ist viel von Verdiensten die Rede. Vgl. bes. Kap. II,. 
XVII, X, XI, XVI, XVIII u. ö. 

*) De la VaI16e-Poussin, a. a. O. S. 297. 

») So lernen wir im Lotus eine große Zahl von vergangenen und künf¬ 
tigen Tathägata kennen. In diesem Sinne haben wir die häufigen „Identi¬ 
fikationen“ zu verstehen, die dort geschehen: „der war ich — und der bist 
du.“ So erkennt, Kap. I, S. 16ff., Mafljusr? nach „Analogie“, daß eine- 
Verköndigung der Lehre bevorsteht. 
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die Menschen erlösen. So häufen sie Verdienst um Verdienst 
um des Heiles aller willen, sie schonen des eigenen Leibes nicht, 
wTe das erhabene Beispiel des Bodhisattva Sarvasattvapnya- 

darsana im Lotus zeigt. 1 ) ,, . .. , 

Wiestellt sich denn nun der Lauf des Bodhisattva, auf 

den ja auch im Saddharma-Pundartka fortwährend angespielt 
wird dar?*) De la ValKe-Poussin, der beste Kenner dieser 
Dinge, hat uns an mehreren Stellen darüber belehrt; wir folgen, 
das für uns Wichtigste zusammenfassend, seiner Darstellung.) 
Das erste ist, daß der Jünger bei sich selbst oder unter Füh¬ 
rung eines Meisters den Nutzen des Bodhi-Gelübdes erwägt, 
gute Werke tut in der Absicht, seine Seele frei zu machen und 
schließlich das Bodhi-Gelübde (pranidhi) vollbringt. Das alles 
ist die Herbeiführung des „Erleuchtungs-Gedankens“ (bodhi- 
citta) und macht den Jüngling zum Beginner (ädikarinika).* 4 ) 
So macht der werdende Bodhisattva zunächst eine vorbereitende 
Zeit durch, in der seine Disposition zum Bodhisattva gestärkt 
wird und er seinen Sinn auf das Gelübde hin richtet, das er 
einmal aussprechen wird, in der vor allem der Wunsch reift, 
dereinst ein Buddha zu werden. Der kann durch verschiedene 
Motive angeregt werden; vielleicht lädt ein Prediger der Lehre 
den Jünger ein, vielleicht hört er die Buddhaschaft rühmen, 
vielleicht denkt er an den wunderbaren „Leib“ des Buddha, 


vielleicht bewegt ihn Mitleid mit der leidenden Kreatur, ln 
diesem Stadium ist der Buddhagedanke noch Schwankungen 
und Unterbrechungen ausgesetzt, der guten Werke sind noch 
wenige, es bedarf für sie noch des Nachdenkens und des Ent- 


*) Vgl. Lotus Kap. XXII. — über die Praxis dieser extremen Opfer¬ 
willigkeit vgl. übrigens de la ValUe-Poussin, a. a. O. S. 321 f., 326 ff. 
und de Groot, Code du Mahäyäna, S. 99 ff. 

Im übrigen setzt der Lotus doch bereits eine sehr starke Veräußerlichung 
des Gedankens der guten Werke voraus. Für die einzelnen Kategorien der 
Kultgegenstände vgl. Kern, a. a. O. II, S. 155; Grünwedel a. a. O. und 
die anderen archäologischen und kunsthistorischen Arbeiten. 

Ä ) Vgl. die oben angegebenen Stellen und etwaSuzuki,a. a. O. Kap.XII. 

•) Den Wortlaut der von Säntideva gegebenen Formeln vgl. bei de la 
Vallle-Poussin ERE II, S.749 Anm. 

4 ) Über die Ritualisierung und Wiederholung dieser guten Werke und 
Gedanken vergl. ebenda. 
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Schlusses. Es ist noch ein gewaltiger Schritt vom „Wollen“ 
zum „Tun“. Während dreier Perioden wird das Streben 
gereinigt. Nämlich— das ist das Schema — die Zeit des „wer¬ 
denden Bodhisattva“, deren Entwicklungsstufen 1 ) erst im 
uneigentlichen Sinne bhümi (Stand) zu nennen sind, 2 ) (es 
sind die Gotrabhümi, in der, wie der Embryo der Möglichkeit 
nach bereits das ist, was später einmal aus ihm werden soll, 
der künftige Bodhisattva es der Möglichkeit nach schon ist, 
— er ist vor allem gut und haßlos — und die Adhimukticha- 
ryäbhümi, in der die „Anlagen“ Frucht zu tragen beginnen und 
die „Bestrebungen“ keimen). Auf diese Zeit der Vorbereitung 
folgen die zehn eigentlichen Stufen der Bodhisattvaschaft: zu¬ 
erst die freudige; in ihr ist der Kandidat aus einem gewöhn¬ 
lichen Menschen, was er auch als werdender Bodhisattva 
blieb, zu einem wahren Bodhisattva geworden, ist er in die 
übernatürliche Laufbahn (lokottarapati) eingetreten. 3 ) Sie 
wird realisiert durch das Werden des Buddhagedankens (chit- 
totpäda), der Ausdruck des reinen Erbarmens ist. Dieser ist 
jetzt endgültig und fest geworden, schwankt nicht mehr wie 
in der Vorbereitungszeit. Er wird zum entscheidenden unab¬ 
änderlichen Gelübde, das zur Buddhaschaft (sambodhiparä- 
. yana) führt. Die fünf Schrecken 4 ) schwinden für ihn, der in 
seinem Gelübde die Sünden aller Wesen auf sich genommen 
hat. Von jetzt an wird der Heilige keine schlechte Wieder¬ 
geburt mehr erleben. Auf der nächsten Stufe bindet er sich 

i) Die Stufen des Bodhlsattva-Laufs sind dem der Sravaka nach- 
geblldct. (ERE II, S. 743). Die Hlnayänisten sahen In der Lehre von 
den Bhümi unerlaubte Neuerungen, während die Mahäyänaiehrer sie be¬ 
sonders pflegten. Eine Zwischenstufe scheinen hier wie auch sonst die 
Mahäsamghika darzustellen. Im übrigen ist die Erreichung der Arhatschaft 
kein Vorteil für den Antritt der Bodhisattvaschaft, sondern „Unbeschrieben- 
heit“ Ist willkommener. 

*) Inwieweit, genau genommen, der Kandidat auf den unteren Stufen 
an den „vollkommenen Tugenden* 1 teilnimmt ist a. a. O. S. 748, IV er¬ 
örtert. 

•) Für alle Einzelheiten ist das Schema de la Vallöe-Pousslns In 
E R E zu vergleichen, dem fünf der wichtigsten Texte zu Grunde gelegt 
sind. 

4 ) Das ist Furcht vor den Nöten des Lebens, vor schlechtem Ruf, vor y 
dem Tode, vor bösen Wiedergeburten, vor den „Versammlungen“. 
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selbst durch die großen Entschlüsse (mahapramdhana). Dazu- 
ophnrt z B* die Buddha zu ehren, die Lehre zu predigen,, 
fite Wesen "zur Buddhaschaft zu bringen. Im dritten und 
vierten Stand „reinigt“ der Bodhisattva die Stufe die er 
inne hat vermöge einer Anzahl von Eigenschaften, die ihn- 
dann in den Stand setzen, höher und höher zu steigen *) Dazu 
gehören: Glaube, Mitleid, Wohlwollen, Unermüdlichkeit Be¬ 
kanntschaft mit den Lehrbüchern, Achtung vor sich und anderen, 
Verehrung des Buddha u. a. m. Weil er festgehalten hat an 
der Liebe, und weil sie einst als Bodhisattva ein Gelübde ge¬ 
tan haben, denen sichtbar zu sein, die ihnen folgen, darf der 
Bodhisattva auf der nächsten Stufe sich des Anblicks der 
Buddha erfreuen; er verehrt sie und hilft den Geschöpfen und 
bringt so diese selbst und sich zur Reife. Im folgenden Stand ist 
er Herrscher über einen „Kontinent“; diese Herrschaft tauscht 
er im weiteren Fortschreiten mit der über immer schönere 
und ausgebreitetere Reiche, in denen je eine der paramita 
(s. u.) vorherrschen. Der Bodhisattva aber, alles Egoismus 
ledig, befreit nun auch alle Geschöpfe davon. „Macht“ ist 
die siebente Bhümi: was immer der Bodhisattva tut, wird ge¬ 
leitet von dem Gedanken: möchte ich das höchste der Wesen 
(Buddha) werden, damit ein jedes Geschöpf seine Zuflucht 
nehmen kann zu mir. Was der Bodhisattva tut, gelingt ihm, 
wunderbare Macht wird ihm zuteil, mit der er ungeheure 
Scharen bekehrt, hundert Kalpa lebt und hundert Buddha- 
Leiber») zeigt, unerhörte Erkenntnisse gewinnt und Wunder 
vollbringt *) So vollendet er den — „tätigen“ — Wandel der 
ersten sieben Stufen und bereitet sich für den Wandel des 
Wissens und der übernatürlichen Tugenden (jilänäbhijfiä- 


>) Ober die 37 Bodhlpaksika vgl. die Aufzählung bei Suzuki, a.a. 0. 
S. 316 f. 

*) Über die Buddha-Leiber — es ist der „herrliche“ (sambhogya) gemeint, 
vgl. de la Valiie-Poussin, Art. Adi buddha E R E I u. Suzuki, Kap. 
X und unten. 

•) Im Madhyamakävatära werden diese Fähigkeiten zusammen ge¬ 
faßt in den Satz: im ersten Stadium kann der Bodhisattva tausend Welten 
zittern lassen (E R E II S. 747). 



Von Joachim Wach 


51 


caryä). 1 ) Von jetzt ab entsprechen seine Erkenntnis und 
die Kraft seiner Versenkung seinem „Verdienst“. Auf der 
achten Stufe, der standhaften,*) ist dem Bodhisattva alles 
Welt-Handeln innerlich so fern, daß er dem Nirväna nahe er¬ 
scheint. Die Buddha erinnern ihn vermöge eines Gelübdes, 
das sie als Bodhisattva taten, an das, was er noch bis zur Buddha¬ 
schaft gewinnen müsse, so die zehn Kräfte 8 ) und die vier Fähig¬ 
keiten, an die Bekehrungen, die er noch zu vollbringen habe. 
Darum bleibt der Bodhisattva in der Existenz, und wirkt 
Wunder ohne Tun im eigentlichen Sinne. Jetzt besitzt er die 
große Fähigkeit, sich unendlich zu vervielfachen, er kennt 
und überwacht das Universum, zu dem er herabsteigt in ver¬ 
schiedenerlei magischer Gestalt. Die neunte Stufe, die der 
„Guten“, erreicht der Bodhisattva durch Aneignung der Er¬ 
kenntnis „pratisamvid“ genannt, er vervollständigt sein Wissen 
• um die Verkündigung der Lehre (pratibhäna). „Wolke des 
Dharma“ 4 ) heißt die zehnte Stufe. Jetzt ist der Bodhisattva 
des Königtums der Lehre wert geworden, durch das man dem 
Buddha gleich kommt. Er läßt den Regen der Lehre fallen. 
Er erlangt die tiefsten Versenkungen, zahllose „Befreiungen“, 
magische Formeln und Kräfte. Noch ist er Bodhisattva und 
verehrt die Buddha, aber er ist ein Bodhisattva, der Tathä- 
gata geworden ist. 

So hat der Buddhagedanke die schönste Frucht getragen. 
Das Gelübde geht voll in Erfüllung. Wir denken an die großen 
Lobpreisungen im Saddharma-Pundarika: wie der Buddha allen 
den Bodhisattva, die den Wandel erfüllt haben, ihre Bestim¬ 
mung zur höchsten, vollkommensten Erleuchtung verkündet.*) 
Sie haben den Ruf vernommen, den immer wieder die Buddha 
erschallen lassen, sie haben den Keim zur Entwicklung gebracht. 


») Überlegen sind ihm jetzt nur noch die Bodhisattva höherer Reiche 
und die vollkommenen Buddha. 

*) Ihre Namen: a. a. O. S. 747. 

•) Vgl. Kern, a. a. O. S. 346 ff. 

«) Vgl. Burnouf, a. a. O. App. VII besonders unter Heranziehung 
des Lalitavistara n. Schayer a. a. O. S. 38. 

•) Lotus Kap. VIII; IX; X; XII u. ö. (auch an Frauen, die allerdings 
Ihr Oeschlecht wandeln, vgl. Kap. XII u. XXII, bes. S. 389.) 
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» ln ihnen angelegt war. Sie übten die Tugenden, vermöge 
deren sie immer höhere, immer schönere Stufen erreichen 

k ° nn WelchIs sind, wollen wir uns nun noch fragen, eigentlich die 
Vollkommenheiten, die den Buddha-Gedanken entstehen und 
reifen lassen?*) Sie lassen sich in zwei Gruppen zerlegen: Er¬ 
kenntnis oder Wissen und Verdienst. Zu tiefst gesehen ist 
Praiftä die entscheidende Tugend, Stärkung des Prajfla trägt 
am meisten dazu bei, die Keime der Existenz zu zerstören.*) 
p'ajnäpiamitä ist wirklich der „Weisheit letzter Schluß“. 
Man muß sich hüten, dieses Wissen etwa ganz oder auch nur 
vorwiegend „rational * zu fassen: es ist, wie alle tiefen Er¬ 
kenntnisse, über die Vernunft. Der Mensch wächst allmählich 
immer tiefer hmHhT ' DeTBodhisattva nährt die Anlage dazu, 
die er besitzt, dem Buddha erst erschließt sie sich ganz. — 
Wir werden im folgenden Abschnitt noch einen Blick auf den 
Inhalt dieser Erkenntnis, die in gewissem Sinne zugleich höchstes 
Mittel und höchstes Ziel ist, und ihre Natur zu werfen haben. 
Hier soll nur klargestellt werden, daß neben den ethischen 
Tugenden und Fähigkeiten vor allem jene rein „geistige* 
gefordert wird, die den Bodhisattva-Wandel allererst ermög¬ 
licht die, wie uns auch der Lotus immer wieder verkündet, 
zugleich seinen Lohn und sein höchstes Ziel bildet. — Die 
anderen Tugenden, es sind Mildtätigkeit (däna) oder Erbarmen 
(karunä), Zucht (sila), Geduld (ksänti), Kraft (yirya), Medi¬ 
tation (dhyäna), gelten nur, insofern sie auf die Erreichung 
der Buddhaschaft zielen. Wir erkennen daraus die hohe Be¬ 
deutung, die der Intention beigemessen wird*) bei der Messung 
des ethischen Wertes, der Verdienstlichkeit der Handlungen. 
Sie bezeugt auch die Unterscheidung von natürlicher Tugend 

l ) Für die — sechs oder zehn — „Päramltä“ vgl. auch Kern, a.a.O. 
S. 330. Sie beginnen mit dem „Entstehen des Oedenkens“ (s. o.) 

*) Lotus Kap. XVI (S. 316 f.) ist einmal davon die Rede, daß die Übung 
der fünf Päramitä, also aller außer dem Wissen, nicht den hundertsten Teil 
des Verdienstes aufwiege, das durch die Hinwendung auch nur eines gläu¬ 
bigen Oedenkens an dies Dharmaparyäya entstehe. Die Tugenden werden 
hier namentlich aufgeführt. 

•) Der Lotus gefährdet die Wertschätzung der Intention durch Aner¬ 
kennung des Wertes ex opere operato; vgl. Sätze wie Kap. U.S.49, V.76ff. 
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(laukjka) — das ist sie, solange sie ohne das sie leitende „Wissen“ 
geübt wird — und von übernatürlicher (lokottara), zu dem 
sie wird, wenn die Erkenntnis sie erleuchtet und sie bestimmt. 
Auch von dieser Seite her zeigt sich wieder, daß das All-Wissen, 
die höchste Erkenntnis des Mahäyäna, nicht ein individua- 
Iistisch-eogistisch zentriertes ist, sondern sich bewährt an dem 
Tun, in dem die Brücke zum Mitmenschen geschlagen wird. 
Eine kurze Betrachtung der ethischen Tugenden, bei der wir 
wieder de la Vall6e-Poussin folgen dürfen, zeigt, wie weit ent¬ 
fernt dieser Standpunkt von dem auch in diesem Sinne immer 
etwas sophistischen des kleinen Fahrzeuges ist, dessen Metta 
so sehr verschieden ist von den unendlich viel aktiveren und 
wärmeren Päramitä im Mahäyäna. Trotz mancher Übertreibung 
ist doch auch darin ein Maß gefunden,— der Gefahr, die das 
Gegenspiel zum vollkommenen Egozentrismus darstellt, der 
schrankenlosen Selbsthingabe und d. h. Selbstaufgabe ist vorge¬ 
beugt, wie wir gleich sehen werden. Auch die Praxis des Lebens 
hat natürlich hier wie überall in mildernder, ausgleichender 
Richtung gewirkt. 

Mildtätigkeit ist die niederste, aber auch die wich¬ 
tigste der Tugenden, 1 ) denn aus ihr erblüht recht eigentlich 
der „Buddha-Gedanke“. Das mildtätige Erbarmen besteht 
aus Freigebigkeit, Almosenspenden, Freundlichkeit, Gefällig¬ 
keit und Anteilnahme an Freud und Leid der anderen.*) Dieses | 
Erbarmen, so hören wir, aus dem heraus auch andere Vor- 
schritten übertreten werden dürfen, darf aber nicht unver- jj 
nünftig oder übertrieben sein. Geistige Gaben, wie die Ver- a 
kflndigung der Lehre gelten höher als alle übrigen. 3 ) Zucht g 
ist das Zweite, und zwar kennt das Mahäyäna eine „positive“ k 
neben der negativen Enthaltung der südlichen Schule. Selbst¬ 
bewahrung ist sie; das Aufsuchen der Prediger, ständiges | 
Wachen über den Zustand des Leibes und der Seele verhindern C 


*) Vgl. ER E II. S. 749 ff. 

*) Vgl. die Aufzählung der Gaben Lotus Kap. XI S. 243, I, S. 11, 
V. 17 ff., XVI, u.ö. 

*) Daher die unendlichen häufigen Aufforderungen zur Predigt der 
Lehre, zur Hochschätzung der Lehre und Ihrer Prediger usw. im Lotus. 
Vgl. oben. — 
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das Unrechttun und fördern die guten Taten. - Ungeduld 
. Zorn sind die schlimmsten Sünden für einen Bodhnattva. 
Äreer stammt aus Unzufriedenheit, wie diese aus Lust und 
Unlust Man muß diese Gefühle bekämpfen durch die Ge¬ 
duld die besteht aus Standhaftigkeit im Ertragen von Leiden 
und Unrecht und in der Erkenntnis der Wahrheit. Wir lernen 
die Ursachen und das Wesen des Leidens kennen, und so auch 
. des Zornes und überwinden sie. Auch der Feind hat Anspruch 
: auf Liebe. — Um die Ausrüstung von Verdienst und Wissen 
zu erlangen, ist weiter Kraft nötig. Ihre Feinde sind Schwach- 
i heit des Leibes und des Geistes, Haften an der Lust dieser 
Welt, Entmutigung und deren Folge: Selbstverachtung. Man 
bekämpft sie durch Meditation über die Gefahren, denen wir 
ausgesetzt sind, durch Verachtung des Genusses und durch 
die Erinnerung an den Lauf des Buddha durch die niedersten 
Existenzen bis zur höchsten Erkenntnis. Zur Stärkung seiner 
Kraft übt der Bodhisattva seine Streitkräfte: Sehnsucht 
nach dem Guten, Stolz auf seine Aufgabe und gegenüber den 
Leidenschaften, auf seine Macht und Ausdauer, Freude an 
seinem Werk, die Messung der Kräfte und die freie Verfügung 
über sie, die Hingabe im Kampf gegen die Leidenschaften, 
Selbstbeherrschung. Zu den Tugenden gehört schließlich die 
Kontemplation oder Meditation. 1 ) Sie setzt voraus: die 
Isolierung des Leibes — das Leben in Zurückgezogenheit 
und des Denkens — die Gleichgültigkeit gegenüber aller welt- 
liehen Lust. Durch sie wird der Geist in den Stand gesetzt, 
die Gedanken zu durchdringen, denen er sich hingibt und sich 
von ihnen durchdringen zu lassen. Die Vervollkommnung der 
Versenkung besteht in der Übung der dliyäna und samä- 
| patti des alten Buddhismus, in dem Studium der heiligen 
Wahrheiten, in der Meditation über die Unreinheit, um die 
Leidenschaften, über die Freundlichkeit um den Haß, über 
die Abhängigkeit des Ursprungs, um den Irrtum zu zerstreuen, 
schließlich über alle Lehren, die das Wesen der Dinge an- 
gehen. So wird der Geist gereinigt und „befreit“. 

Wie die Übung der punya-Tugenden der Führung der 


*) Vgl. auch Kern, a. a. O. S. 470«. und die Arbeit Heiler« («. o.) 
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Erkenntnis bedarf, so muß auch die Erkenntnis in der 
Übung des mildtätigen Erbarmens wachsen, 1 ) durch sie ge¬ 
nährt werden. Durch solche Gesinnung und Betätigung — 
dieser Gedanke ist zur Charakterisierung des Mahäyäna wich¬ 
tig — wird das „Feld“ des Bodhisattva „gereinigt“, 1 ) schafft 
er in sich und um sich die Atmosphäre, in der die höchsten 
Tugenden gedeihen, der Bodhi-Gedanke zur Reife gelangen 
kann. So erzeugen die Tugenden des Verdienstes den „mate¬ 
riellen Leib“ eines Buddha (rüpakäya), 3 ) die Ausrüstung der 
Erkenntnis aber bewirkt das Dharma-Sein (dharmakäya), in 
dem alles Göttliche eins ist. Und damit schließt sich der Kreis. 

* * 

* 

Kurz können wir uns schließlich über den dritten Punkt 
fassen: die Philosophie des Mahäyäna, die Art seiner Welt¬ 
betrachtung. Sie kommt im Saddharma-Pundarika wenig 
zum Ausdruck. Vorläufig sind uns ja erst eine verhältnis¬ 
mäßig geringe Zahl von Quellenschriften zugänglich gemacht 
worden, aus denen wir für die Kenntnis dieses schwierigsten 
Gebietes aus der Vorstellungswelt desMahäyäna schöpfen können. 
Immerhin haben von Burnouf und Wassiljew bis auf de la 
Vallde-Poussin und Walleser die abendländischen Forscher 
vielfach auf die philosophischen Probleme ihre Aufmerksamkeit 
gerichtet. 4 ) Die Schwierigkeit ist so groß, weil, neben den 
sprachlichen Voraussetzungen, einerseits philosophische Schu¬ 
lung zum Verständnis dieser ganzen Betrachtungsart der 
Dinge, wie der einzelnen Begriffe, notwendig ist, andererseits 

») „La misdricorde,“ heißt es bei de Groot (Code S. 95) „est la moölie 
du Mahäyäna et de son code.“ 

•) Von dieser Reinigung und der Reinheit der Kshetra ist im Lotus 
häufig die Rede. 

*) Über die Buddha-Leiber vgl. Wassiljew, a. a. O. S. 127, Kern, 
a. a. 0. II, S. 490 und oben unsere Anm. — Zum Begriff der Dharmakäya 
wurden ebenfalls oben Hinweise gegeben.— über die Drei Leiber-Spekulation 
der Nichiran-Sekte im Anschluß an das XV. Kap. des Lotus vgl. Fuji- 
shima, a. a. O. S. 118 ff. 

4 ) Eine gute Zusammenfassung und Übersicht bietet de la Valide 
Poussin im II. Kap. seiner „Opinions". 
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nichts gefährlicher ist als das Hineintragen abendländischer 
Vorstellungen, das Arbeiten mit Kategorien, die aus der euro¬ 
päischen Philosophiegeschichte entnommen sind. Die west¬ 
liche Philosophie beruht nun einmal auf anderen Denkvor¬ 
aussetzungen und hat eine andere Entwicklung genommen, 
als die indische, chinesische oder japanische „Philosophie“. 

Mit Recht ist öfter betont worden, daß der südliche Bud¬ 
dhismus, wie er uns im Pälikanon vorliegt, metaphysikfremd 
ist. Eine so große Rolle philosophische Erörterungen vielfach 
im Abidhamma und auch im Sutta-Pitaka spielen, in bezug 
auf metaphysische Fragen, bleibt Buddha — im Spiegel der 
Schrift — Agnostizist. 1 ) Wie der historische Buddha Säkya- 
muni über diese Dinge gedacht, werden wir nie erfahren, aber 
es ist wohl nicht voreilig, wenn wir annehmen, daß er sich über 
philosophische, besonders aber metaphysische Fragen nur 
selten und nicht immer eindeutig geäußert hat. Nun wird es 
im ältesten Buddhismus und in den südlichen Sekten gewiß 
auch immer Männer und Kreise gegeben haben, denen an der 
philosophischen Ergründung, Befestigung und Entwicklung der 
Lehre besonders gelegen war, — der dritte Korb des Kanon 
zeugt davon. Aber im großen und ganzen tritt im Päli-Buddhis- 
mus das philosophisch-metaphysische hinter dem ethisch-psy¬ 
chologischen Interesse zurück.'-) Es ist gewiß kein Zufall, 
daß gerade die psychologische Fragestellung immer wieder in 
den Vordergrund tritt: der individualistisch-subjektivistische 
Charakter des hinayänistischen Buddhismus zeigt sich auch 
in seiner großen Neigung zur Analyse und Zergliederung des 
seelischen Geschehens. So hat es der positivistische, letztlich 
metaphysikfeindliche Grundcharakter der Lehre denn auch 
niemals zu einer umfassenden philosophischen Gesamtkon¬ 
zeption kommen lassen: zu allem anderen überwogen eben 
auch die praktischen Interessen in diesem Zweig des Buddhis¬ 
mus zu stark. Im Mahäyäna ist das alles anders. Das theore¬ 
tische Interesse ist im Laufe der Entwicklung und der dog- 

') „Die grundsätzliche Ablehnung aller metaphysischen Probleme 
ist aber für Buddha geradezu charakteristisch“. (Walleser, a. a. O. S. 11 
Vgl. die dort angezogenen Stellen aus dem Sutta-Pitaka.) 

') Vgl. Walleser, a. a. O. S. 31. 
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matischen Ausbildung des Buddhismus offenbar gewachsen. 1 ) 
Zwar: einzelne von den Schulen — erst waren es bekanntlich 
zwei, dann achtzehn usw. — behielten die ausschließliche oder 
vorwiegende Einstellung auf die Praxis bei, andere aber schritten 
zu einer tieferen Durchdenkung der abstrakten Fragen, der 
philosophischen und metaphysischen Grundlagen und Vor¬ 
aussetzungen der Lehre fort.*) Die Entwicklung der philo¬ 
sophischen Meinungen vollzog sich, so viel können wir trotz 
der Dunkelheit, die über ihrer Geschichte liegt, erkennen unter 
stetiger Einwirkung der dogmatisch-theologischen. Ein Teil 
der späteren Mahäyänalehrer hat sich dann mit besonderem 
Eifer der Bearbeitung der metaphysischen Grundprobleme 
zugewandt, ohne übrigens je den Boden der — freilich recht 
weitherzig verstandenen — Orthodoxie zu verlassen. — Jeden¬ 
falls hat Walleser, der diesen Problemen die sorgfältigsten 
Untersuchungen gewidmet hat, 3 ) mit Recht betont, daß die 
ursprüngliche Lehre „zwar den Keim zu weiterer Entwicklung 
in sich trug, an und für sich aber noch völlig indifferent einer 
metaphysischen und systematischen Interpretation gegenüber 
stand“. 4 ) In der Tat, die Sache liegt hier ähnlich, wie wir es 
in unserem ersten Abschnitt beobachten konnten: so manches 
ist keimhaft angelegt in den Anfängen dieser wundersamen 
Heilslehre. Mochte dieser sich das herausnehmen, jenes un¬ 
genützt lassen, jener umgekehrt verfahren: eine allgemeinste 
Richtung war gegeben. Die Heterogenität der Entwicklung 
der einzelnen „Systeme“ zeigt die Weite der Spannung, die 
der Auslegung gewährt war. 

Noch im Rahmen des Hinayäna entstanden bedeutende 
Meinungsverschiedenheiten: 5 ) so über die Natur des Ich, bei 

») Wal User, a. a. O. S. 106, vgl. auch ders. InZ.f. Buddh. IV, S. 197 ff. 

>) Wassiljew, a.a.O. S.öOu.ö. 

•) Ihm verdanken wir die Erschließung der Prajftä-Päramitä-Texte, auf 
die die Spekulationen der Mahäyäna-Philosophen fast Insgesamt sich auf¬ 
bauen. (O. Q. R. G.) Er übersetzte die Astasähasrikä und Vajracchedikä-P. 
— Für die chlnes. Prajflä-Päramitä Texte vgl. Beal, Catena, III. 
Stehe rbatsky, Erk. Theorie u. Logik nach der Lehre der späteren 
Buddhisten konnte ich leider nicht mehr berücksichtigen. 

4 ) a.a.O. S. 12. So auch Suzuki S.5f. 

•) Über Vaibhäshika und Sauträntika vgl. Kern, a.a.O. II, S. 194ff. 
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der sich Pudgalavädin, die Verteidiger der Lehre vom kon¬ 
kreten Ich und Skandhavädin, die Bestreiter derselben, gegen¬ 
überstanden, 1 ) während die Sauträntika mit ihrer Reihen- 
Theorie schon Anschauungen nahe kamen, wie sie später, im 
Mahäyäna, entwickelt wurden.*) Es ist kein weiter Schritt 
von dieser Position zu der der beiden mahäyänistischen Haupt¬ 
schulen: der Mädhyamika, für die auch die Elemente, die die 
„Dauerlosigkeit“ der Sauträntika noch hatte bestehen lassen, 
sich als nicht-seiend herausstellen und der Vijfiänavädin oder 
Yogacära, die aus der Lehre von der Dominanz des Denkens 
im Haushalt des Ich die These von der Allein-Existenz des 
Gedankens entwickelten. Zum Ausgleich und zur Rettung 
der Autentizität der Interpretation wurde die Adaptionstheorie 
und die Lehre von der mehrfachen Wahrheit weiter ausgebaut. 
Wir können hier nicht auf die Anschauungen der einzelnen 
mahäyänistischen Schulen eingehen. Es muß dazu auf die 
Arbeiten Wassiljews, de la Vall6e-Poussins und Schayers ver¬ 
wiesen werden. In lehrreicher Weise hat besonders der letztere 
die Grundzüge der Hauptlehren der Mädhyamika und Yoga¬ 
cära aus dem Anschauungsprinzip der Leerheit (Sunyatä) 
heraus zur Darstellung gebracht, das für uns zuerst in dem 
Prajfiä-Päramitä-Texten faßbar wird.*) Er bezeichnet diese 
Auffassung als „Streitlosigkeit“ und versteht sie als „epochi- 
stische“ Grundhaltung allem Theoretischen gegenüber. 4 ) Wie 
dem auch sei, die Erkenntnis von der „Leerheit“ alles dessen, 
was. ist, ist die Quintessenz der mahäyänistischen Philosophie: 
sie ist der Inhalt jenes Wissens, das wir als die vornehmste der 
„Vollkommenheiten“ erkannten, letzte Weisheit. 4 ) Sie ist 
Schweigen, Stille, — Nirväna. Die Mädhyamika, trotz ihres 
Namens die radikalsten „Nihilisten“ die es vielleicht jemals 
gegeben, heben die Position und Negation gleichermaßen auf: 

l ) Vgl. die Darstellung bei de la ValUe-Poussln, Kap. III der 
„Opinlons“. 

*) Eb. vgl. S. 178 ff. und 260, A. 1. 

*) Vorarbeiten S. 39 ff. 

4 )Vgl.Walleser, DleStreitlosigkeitdesSubhüti(Heidelb.Sitz.-Ber.I3,19l7.) 

*) Ausführlicher ist von der „Leerheit" im Lotus nicht die Rede, 
aber es wird häufig auf sie angcspielt, so Kap. I, V. 42, IV, S. 98—99, X, 
S. 222; XI, S. 249, XIII u. ö. 
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sind seine beiden Aktionsmodi stillgelegt, so geht der Geist 
in die vollkommene Stille ein. 1 ) 

Wie ist eine solche Philosophie mit einer Ethik zu ver¬ 
einigen, wie wir sie oben entwickelten? Mit einer Theologie, 
wie sie die Ethik des Mahäyäna voraussetzt? Zur Beant¬ 
wortung dieser Fragen gilt es sich vor Augen zu halten, daß 
ja die Einsicht in die Scheinhaftigkeit alles dessen, was ist, — 
auch die Buddha, die Wesen, die ihnen zuhören, die Lehre, 
alles ist Schein — ja eben nicht für alle ist, nicht am Anfang 
steht, sondern nur als die Frucht einer schweren, langen und 
mühsamen Arbeit von Einzelnen gewonnen werden kann, 
dadurch daß man glaubt und hofft, wie die Theologie es 
lehrt,— lebt und wirkt, wie die Ethik es befiehlt. Es ist gar 
nicht so, daß die Metaphysik des Mahäyäna im Widerspruch 
zu seiner aktiven Ethik steht, wie man manchmal lesen kann, 
sondern die Erkenntnis, die sie einschließt, ist eben das Resultat 
des getreuen Wandels. Eine solche Auffassung wäre tiefer 
wie die Metaphysik Schopenhauers, bei dem der Eintritt der 
„Desillusionierung" plötzlich und ohne Vorgang erfolgt, in 
einem individuellen Dasein, ja in seinem Beginn erreicht werden 
kann, wo also ein sinn- und zweckloses Vegetieren die einzige 
Aufgabe für den schon hier „Erlösten" bleiben müßte. Das¬ 
selbe gilt natürlich für das Hinayäna. Das Mahäyäna rückt 
die von ihm ja gleichfalls erstrebte erlösende Erkenntnis aus 
diesem Dasein hinaus und wahrt sich so die Möglichkeit einer 
aktiven Ethik. So fällt auf diese Welt, die in den Augen der 
Hinäyänisten eine Stätte tiefsten, hoffnungslosesten Elends 
ist, doch noch ein lichter Glanz; sie gestattet uns, die Fähig¬ 
keiten zum Guten zu üben, und so zu der Erkenntnis empor¬ 
zustreben, die uns ihr endgültiges, letztes und wahres Wesen 
enthüllt. 

Als den Ausdruck einer Anschauung, wie sie aus diesen 
Gedanken spricht, haben wir auch das Saddharma-Pundarika, 
dieses herrliche Zeugnis östlicher Weisheit, zu betrachten. 

•) Eine gute Anschauung von der Methode und den Resultaten der • 
Mädhyamikalehre gewinnen wir aus dem Mädhyamika-Sästra des Nägär- 
juna, das Walleser übersetzt hat. (Die mittlere Lehre des N.; nach der 
Tibet. Version 1911, nach der chlnes. 1912 Obertragen.) Vgl. auch Art. 
M. in E R E Vll I. Über die Gleichsetzung der Leerheit und des Dharmakäya 
durch die Mädhyamika, vgl. de la Vall6e-Poussin, E R E. I, 38. 


Von dem Verfasser sind vorher erschienen: 

Der ErlOsungsgedanke und seine Deutung. Hinrichs 1922. 
Religionswiesenschaft. Prolegomena zu ihrer wissenschafts¬ 
theoretischen Grundlegung. Hinrichs 1924. 

Meister und Jünger. Pfeifer 1925. 








